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.. بلاط اشاا هه 
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كنت في كتابي « تحديد الفكر العربي » قد طرحت هذا السؤال : 
كيف السبيل إلى ثقافة نعيشها يها الوم مدابحيت تع قرا ,تعانينا الوروتة 
مع ثماقة هذا العصير الذي نحياه : م ألا أن هذا الاجتاع عن 
التقافتين حاورا تون افر مخ بل بأتي تضافراً تسج فيسه خيوط 
الموروث مع خخيوط العصر سج ال والسّدى م عائلة أن أقدم 
ع هذا السؤال عوابا الركن هؤ الجواب القاطع : فلا أقلّ من أن 
كد جر معقل غير جد النفيي ل > عل وترم وام رن 
وكلؤة #وكان جوان نشو اعد بعق #الانةنن وعنيات النظر 
مد عرييه بودي الخاصة التي جعلوها موضع البحث . وذلك 
لأنه وعان بوذا - لتطاول الزمن بيننا ووبينهم ح أكون كاوق انا 
اليوم هي نفسها مشكلاهم | ؛ وإذن لم يعد يحدي أن أحصر بحثي في 
مشكالا” ماك طراك سود وناك نل نوكن اللع وديتود لال 
العظيم ؛ من حيث الحفاظٍ على كبا لنا عر الخصاتص 0 
الال مور مثل ما نظروا . أو قل بعبارة أخرى © أن نحتكم في 
حلولنا لمشكلاتنا إلى المعابير نفسها الى كانوا قد احتكموا هم إليها . 


ولقد زعمت في محاولبي تلك ان اللظره لمعا برص لاد لها 
بكثير جداً من عناصر اللاعقل + كان لها شيء من الظهور عند ابائنا 

عق العريه الا فقمين 1 جع انيه , كلما صادفتهم مشكلة جماعية التمسوا 
لحلها طريقة المنطى العمل في اضر إلى النتائج : وكادت الترعة 
اللاعمّلية العاطفية عندهم ان تقتصر على الحياة الخاصة للافراد ؛ فلمد 
كانت لم في طرائق العيش الاجتاعي « حكمة  »‏ والحكمة إنما هي 
ل ا ل د : فترد 
على ألسنتنا ‏ من محفوظنا - روائع عا اكالوة فى «ذللقا كيرا أن انار + 
افا" كلما يقفا لرزائعة: جز لك لواقم كذ | حوبي الجا ابيب 
لوقف المعتم الذي أحاط بنا فنبتدي في مواجهته إلى طريق ؛ نعم قد كان 
لم إلى جانب نظراتهم المعقولة العاقلة شطحات للوجدان » لكن جانبا 
من هذين لا يننى جانبا . 

كنا اأرؤق .نينا الكناتي"النى عن نايك أن أقف مع الأسلاف 
- في نظراتهم العقلية وفي شطحاتهم اللاعقلية كليهما فاقف معهم عند 
لوعلات: الفظها مو بحاو | الثقافية 5 : من أي نوع كانت مشكلاتهم 
الفكربة » وكيف السوا ها الحلول ؛ لكتني إذ فملت ذلك ؛ لم احاول 
أن أعاصرهم الهف أرواحهم لأرى بعيومم وأجنى ماهم بل 
آثرت لنفسي أن أحتفظ بعصري وثقافتي » لم اسم اليم كانتي الرائر 
جلس صامتاً لينصت إلى ما يدور حوله نال ل ل لد 
ذلك ت لتقسه ولعاصريه- براي يقل ابه “هذا ويرقض: ذاله ا 

قسمت الكتاب قسمين : جعلت أحدهما لرحلتي على طريق العقل 
ل ل م رأيته عند مجافياً للعقل لائذا بما 

طلوف غلا مبن تادر كت أن ع بجيء القسم الأول أكبر الفععين > لتكون 


بفلت من نظره أه المعالم لأنه غريب لا يعرف بادئ ذي بدء أين تكون 
المعالم البارزة » إلا إذا اهتدى بدليل من أبناء البلد ؛ ولكنني أيضا مثل 
السائح الغريب - قد تقع عيتي على شيء لا تراه أعين أبناء البلد لأته مألوف 
وي م يعودوأ قادر ينعلى رؤيته رؤية صحيحة ؛ ومن هنا كنت لا أستبغد 
وكوعي في أنخطاء بمعنيين : بمعنى إهمال ما لم يكن يجوز إهماله من معالم 
الطريق » وبمعنى وقوف النظر احيانا عند ما لاا يستحق الوقوف عنده 
بالنظر ؛ وواضح أنه لو أراد مسافر آخحر أن يستبدل لرؤيته منظاراً بمنظار 
را ووئة أخرى » وانتهى إلى أحكام أخرى غير الي رماوالا اك 

وإفي. اذا رجوت لهذا الكتاب: رجاء + فذلك أن بجيء خيره أكثر 
دن ترود وطووانة | اكرامق خط 

زكي نجيب محمود 


القتمدالاقك 
طرلقك العمل 


الفصبّلالاو”تف 
21 0 21 1 
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كانك غادي: كلها خبطت هديتة من شفر ات فصر مقامن يبن زبوعها 
أوعلاق يان أبدا بالشن أن وين + اسع أركامها اقباما انيه في 
سعتها مع طول المدة الي لوي إقامتها » فكلما 50 مذة الاإقامة ازدادت 
تلك الأقسام اتساعاً » وكلما طالت المدة ضاقت الأقسام ؛ ثم أخصص 
لكل قسم نصيبه من الزهن » لأجول ماراً على تفصيلات أجزائه سائراً على 
قدي ل الم ا أو سيارة إلا إذا هلاني التعب هذا يشتحيل معه 
أن أواضيل السير. 4 ذلك لألى أوسن بان الرق بة المتأنية الفاحصة الي ترسخ 
ل ا ل ل ا يهل الخطى 
حيناً » ويقف عن السير حيئاً » كلما احتاجت منه الأشياء إلى إمهال أو 
وقوف ؛ وبغير هذا النظر إلى خريطة المكان » لأتصور به أين شرقه من 
غربه وأين ثهاله من جنويه » تتمزق الصورة عندي وتنبعثر تفصيلاتها » 

لح الرووس ارو حر عا يما يه دي عر 
ناوا ديق وزيا سويت يوك امسق مكتا ننه :وعرقك أوزاقه امات 
قضافات: + تحمقها أمانلك"ق. كونة لأ فاق كنا سطن وواء شطر 6 
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قلت لنفسك : ذلك هو الكتاب لم ينقص حرفاً ؛ لكنه في الحقيقة قد 
نقص كل شيء حين زالت عنه الوحدة الي مجمع اجزاءه في كيان . 

النظرة إلى خريطة البلد الذي أقيم فيه » هي العمود الفقري الذي يبقيه 
ف خبر 1 ن كان ميل الجاع وسكا الزأمر بالنسبة إلى علم أحصّله ؛ 
فهما امتلا وَفاضَى من حقائق مفككة الأوصال عن رجال أو عصور أو 
اهن نان المفلس العم ل ا الذور جوع 
الأشتات ني كيان واحد » أعرف فيه أين يقع الرأس وأين يكون الذنب ؛ 
وإني لأغلو مع نفسي ني مطلب التوحيد هذا » حتى لأحاول ني كثير من 
الاحيان الا اكتى بمجرد مبدا نظري اجعله قطبا للرحى » بل التمسْ 
الف مور قو أخاقيا التي جلما + في عل تركنين لجرا 
وتنظيمها في نسق موحد 

»د 

فلما هممت بالقراءة لهذا الكتاب » طالبت نفسي أولاً بخطة للسير ؛ 
فالتراث العربي أوسع من المحيط » ولم يكتب لي الله في أعوامي الماضية 
افك ب رار رك عن القدى كمه رايا شوو ارق 
الغريب ‏ في هذه الدنيا المدوية يمكنونها الفخم » وقد هممت بالسير قي 
اعنائها وكسارانها كناك » ارمده اذ امقف فى عالدنا "النكزية النصيية 
الأرجاء » عن طريق واحد دون سائر ما فيها من طرق ومفاوز » وهو 
طريق ١‏ العقل » كيف سار و بن ؟ فهل أستطيع الخطو بقدم واحدة إذا 
لم يكن أمامي - خط واضح أسير على هداه ؟ 

وطريق العقل في ثقافة عريضة طويلة كالثقافة العربية » لا يكون 
النااوعره يضق 3 عد الننان رطونها سوام فيل اليد أن اليل كن 
ما بخالط الطبيعة البشرية من جوانب أخرى غير جانب العقل ؛ فالإنسان ‏ 
نردا كان أ ميا اله مورك ق انه معدي ببوضلة والكدة اذا 
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توظن: انلود برقو اكوا ١‏ لحا عقت واه اشرق إن ظبيعقه الكتطوي تعن 
منازع متعارضة أحياناً أشد التعارض » فقد يحدد له « العقل » هدفاً بعينه 
ويرسم أمامه الطريق المؤدية إلى ذلك الحدف » ثم تجذبه : العاطفة » نحو 
عات اخر اوررق اكد :6 فلن ويعلقنا ا نايا كردا هلو ظفيها رن اناس 
أو عصراً من العصور © بصفة «العقلانية » فإنما تفعل ذلك على سبيل 
التغليب والتر جيح » لا على سبيل الحصر والقطع والتحديد . 

وإذا أردنا شيئاً من التوضيح الذي يفرق لنا بين وقفة « عقلية » وأخرى 
«عاطفية» » فحسبنا ‏ فيا أظن ‏ أن نرتكز على العلامة المميزة الآتية : 
فنا فب الرقنة المله يك رس اراك سيو ان تكوف امشطرة الغالة 
مكملة للي سبقتها وممهدة للتي تلحق بها » بحيث تجيء الخطوات معأ قي 
تضامن يحعلها وسيلة مؤدية آخر الأمر إلى هدف مقصود ؛ ولا فرق في 
دللقة نون ان مكوت لان سير بالقدمين على سطح الأرض ليصل السائر 
إلى مكان يريد الوصول إليه » وأن يكون السير سير عقلياً ينتقل به صاحبه 
من فكرة إلى فكرة حتى ينبي إلى حل لمشكلةٍ أراد حلها ؛ ذلك هو السير 
« العقلٍ ٠»‏ وعلامته المميزة ؟ لحن ع كل مطارا إنساني على هذا النمط 
الفالاك :| كك كد امنا بر ب الكيلان9 شيئاً ويعمل بما ليس يحقق له ما أراد » 
فإذًا سالته كل * أن نال لقبييه + كات عقوايه. يانه يعي اندلا نل قبل 
ركه م عيل يو انحو جافي لا اط يادي الأمن .أنه ما ريه .., 


الوقفة « العقلية  »‏ بعبارة أخرى ‏ وقفة تتقيد بالرنوابط السببية الي 
مدل من الساضن الما تدلعاك زد في النانة إلى مامه بعنية ..نرواء 
كاك ناف العرركة ارده يغية أن كر عله 2 أزاة! الرضرن إن 
تلك النتيجة المطلوبة .؛ وأما الوقفة ١‏ العاطفية » أو « اللاعقلية » فهي التي 
يؤثر صاحبها اختيار الطريق المحبب إلى النفس بغض النظر عن تحقيق 
التتائج 
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قدا أن ديرن الناتى اناا لضن 0 الفقل “كاده ما لاا ره 
الاحرجةى #الذى برقال عن قراط انها كان صفلا عرفا دح لتعدر 
عليه ان يتصور كيف يرى العقل رأياً ثم لا يحد هذا الراي تنفيذاً عند 
صاحبه ؛ شا يراه العقل ‏ كما ذهب سقراط ‏ هو نفسه العلم بحقائق 
جاءت فكرته القائلة بان « العلم والفضيلة شيء واحد» » يريد بذلك ان 
ما يدركه العقل ( وهذا هو العلم ) وما ينبغي على الإنسان أن يفعله ( وهذه 
الفعل الصواب بناء على ذلك الإدراك ؛ ولم يتصور سقراط أن يدرك 
الإنسان بعقله الإدراك الصحيح ثم يفعل الفعل المضاد مدفوعاً إليه بالميل 
والموى » اللهم إلا إذا كان الإنسان عدواً لنفسه يريد لها البلكة » يرى 
طريق الح ويسلك على طريق الياطل ؛ يرى سبيل النجاة ويسلك سبيل 

ذلك ما لم يتصوره سقراط في الإنسان العاقل » قياساً على نفسه ؛ 
فهر كما قبل عنه ‏ لم يشعر في حياته قط بموقف تنازعته فيه الأضداد » 
فالعقل يشده إلى هنا والعاطفة تحذبه إلى هناك » لأن ما يراه عمّله هو نفسه 
ما تميل إليه عاطفته . 

وخطأ سقراط هو في أنه قاس الناس على نفسه » لأن الفرد من الناس 
مركب من عمل وعاطفة »ع فإذا اتفمَا على الحدف والطريق ‏ وكثيراً ما 
يتفقان بلا عناء ب كان خيراً » وإلا فهما قد مختلفان » بحيث يكون لكل 
منهما عدقه وطريقه وعندئذ يحدث الصراع المألوف في حياتنا بين إملاء 
الكل :وس :الفاطفة + وعلدقة: ارضا تكون قميكاة الناسن إلى مخ دلت 
عليهم صفقة العقلانية 5 ومن تغلب عليهم دفعة العواطف ؛ ومن امتزاج 
الصنفين يتكون المجتمع الإنساني في معظم حالاته . 
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50 

فإذا التمسنا طريق العمل تي الثقافة العربية » كان معنى ذلك أننا 
نبحث عن خيوط اللحمة في نسيج » دون خيوط السدى » علمين بان 
اللحمة والسدى معاً تشتركان في نسيج واحد ؛ ولماذا أحاول عزل القمح 
عن الشعير بعد أن كانا مختلطين في مزيج واحد ؟ أحاول ذلك لسببين : 
أولمما الرغية في رسم خخطة للسير الواضح ٠‏ على النحو الذي أشرت إليه في 
أولة العدية- ١‏ والناق حقيةة عند يانه "اذا اناد الخلتي الذى هو اع 
العرب في عصرنا القائم اي ء امتداداً للسلف اه 
عن طريق الكانك الناقل مخ ععياة السلق: 4 لأن الحاتك: اللاغائل من 
جا لله للك وها تمان يا كنال اتفونة اه قاد ون جياه + الال 
فإنها لم تعد تستحق منا أن نسكب عليها هوس العاطفة دقاعاً عنها وحفاظاً 
عليها . 

عل افاورطرويق العقزن الك اتلقسية السو جد ا اين نهو طروي كله 
اطق "كنات لد نمكت الكاقاك | كان رانواء؟ هه انتعبنا مضانت ]ا 
الحنة .ولا بقن متها إلا أشكالما الخارجية الفارغة من الغذاء والدسم ؛ لا » 
بل ان راذنا بعناتسسو ان نيدن تقافتنا التديفة وه “فق الات نيبا : 
طلجة ل كاوق بن اناق الا ع نا امايق أن قير من تللك الثقافة 
مواقفها التي عالمتها بالإدراك السليم ؛ لا بالعاطفة حتى وإن كانت رضية 
ودافئة . 

وللادراك السليم في مواجهة الشكلاة سور لبيقة: كلها افننة 
ارسطية جفت في هيا كلها عصارةٌ الحياة » بل إن منها ما هو أقرب إلى 
عفوية الطفل في إدراكه ١‏ ومنها ما هو ممتزج بالسخرية اللطيفة . ومنها ما 
هو ادراك بالبصيرة النافذة » تصل إلى الحق بلمحة واحدة » ولنا بعد ذلك 
أن نقيم على ذلك الحق ما استطعنا من تبرير وبرهان ؛ ولا بد أن يكون 
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في حصاد الثمافه العر'بية كل هذه الصنوف من الإدراك السلم 0 قِ مختلف 
الواققك 301 اقفر في اد 

فالفرق بعيد بين رجلين صَادَفئْهما مشكلة بعينها » ولنقل مثلاً إن 
كلا عتما قل الخدم القاق عن عقيدته الديقة*. بواراد أن يطمدن هل أترتا 
أما أعقنا ققد يقل طررق اطتالة “هو أن تلق باوشافة قضيصا يحكا 
اما ين اا ابرتر مسد با بول كل 1ع قر موي :للب 
استطاعوا أن يفكوا عن العالم الطبيعي قيود السببية العلمية الصارمة » فهم 
يحصلون عل تعفر تمداقرة © وتحصدوة قار قير جنات ينمه و1 
وأما الآخر فيبحث لبان القوة في عقيدته عن أسس يقبلها الادراله الغلمى 
١‏ ال 0 3 النضيرة ١‏ شاهداء- 
البصر او على استدلالات العمل لنتائج عر جها من مقدمات بين يديه . 

وف التراث العر بي هذان الصنفان من الرجال : الصنف الذي لا 
يقيد نفسه بالشواهد في مواجهة مشكلاته » والاخر الذي يواجه تلك 
اللتكلات: :الوب شلتل: ال كد اتكاءا التقافات ‏ الأصري 4 أبن 
الأجيال العقادمة » اا في تتبعه واقتباسه . 
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م أكد أضع -الأمزناللنفسي على هذه الصورة التي تفرّق بين موقفين : 
احدهما يتحدى الوقائع وحدودها » وبالتالي فهو يتحدى العلم وطرائقه » 
والثابي مجعل الوقائع مداره » ثم يعالجها على اي نحو يطيب له » شريطة 
ان يصون لسلامة الإدراك مقوماتها ؛ اقول إني لم أكد اضع الأمر لنفسي 
على هذه الصورة » حتى قفزت إلى ذهني آية قرانية كر يمة ووجهة نظر 
في تأويلها , » فوجدتها هي الآية ابي ترمم لي خطة السير فيا روث البيز 
فيه واغى مي لقي 6 وهر لسرم ماران عن ا بليانة الأنه 
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بقوكا" لدابت رمفعاة الازا رفن حي شكزيا مرمنة الووساة الادالة 
السليم » الي رما اكاحوك الفوجات الي يتدرج ما المرد الواحد ي موه 
المقلي 2 وتدرع ما الأمة الواحدة اق الثقافة الواحدة في طريق نضجها ؛ 
وفدتد نكي أن أتابع راذا الماري يفوي ولك ارجات الإدرا كية ع 
وملتمسا لكل درجة منها عصرا تمثلت فيه » ورجالا مثلت فيهم » وكتابات 
نحلت فيها ؛ فإذا وجدتني اسير مع هذه الدرجات في طريق مرصول 
خلال عصور الثقاقة العربية ) كنت بذلك قد وقعت على خريطة الواقع 
وخطة للسير في شعابه . 

تقول الآية الكريمة 

« الله نور السموات والأرض » مثل نوره كمشكاة فيها مصباح » 

المصباح في زجاجة » الزجاجة كأنها كوكب دري يوقد من 

شجرة مباركة » زيتونة » لا شرقية ولا غربية » يكاد زيتها يضيء 

ولو لم عمسسه تار » نور على تور » يهدي الله لنوره من يشاء » . 

فالتوو حتاا قن كه الادواك 6 وخ السمل عن كانتا انه بتو ف 
الإدراك 0 وف الغفلة ظلاماً ؛ وإن أسماء الله تعالى لتحتوي على عدد 
كبير يدل على إدراكه لكل دقائق خلقه ما ظهر مها وما بطن : فهو 
العلب, » السميع » البصير » وهو اللطيغ الذي يعلم دقائق 0 
ما دق منها وما لطف ٠»‏ وهههالخيير .الذي لا تغرب عنه الأخبار الباطنة ع 
ولا يجري في ملكه شيء إلا ويكون عنده خيره ٠‏ وهو .الحكيع » 
الشهيد العالم بعالم الغيب وعالم الشهادة © أي أنه تعالى عليم با 0 
الأشرويوه اطي ؛ يقول الإمام الغزالي في شرح أسماء الله الحسنى إن اسم 
العليم » يشير إلى العلم على إطلاقه فإذا أضيف علمه تعالى إلى الغيب فهو 
« الخبير» وإذا أضيف إلى الأمور الظاهرة فهو ١‏ الشبيد » ؛ وهو الحق 
بالمحتى المطلق للحق » أي .أنه تعالى حق بذاته غير مستند إلى شبيء سواه » 
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وأما كل حقيقة أخرى فحقها تسبي مضاف إلى غيره ؛ فأحق الموجودات 
انز كرك هنا كو متدرا حق الما رقت اناك ووز ةا ا عومور ا 1 يل 
المحفق "07 علمه 'تثال مط وماك حييعا “قل :علنه وكدن 
5 جه واعدةه ولت دوهن الزن أ أثد و الاي بذاته الذي 
يكون به كل ظهور سواه » وهو الرشيد الذي ينساق تدبيره إلى غاياته 
على سان السداد ‏ 
لكن هذا الإدراك في خبرات الناس يكون على صور متباينة هى الى 
رونك لبالا الك عد ماعل تاريل النزاكن ليه د هقانا أرق هله الصوار 
الإدراكية فهي المحسوسات البي تدركها حواس الإنسان من بصر وسمع 
ولس وغيرها » وتلك هي الي رمزت إليها الآية بالمشكاة ؛ وماذا بداخل 
المشكاة ؟ بداخلها مصباح في زجاجة ؛ أما المصياح فهو العقل الذي يدرك 
المعاني ‏ إنه لا يق عند حدود ما تورده الحواس » بل يجاوز تلك الحصيلة 
الحسية إلى دنيا المعاني المجردة ؛ والذي يعينه على فاعليته هذه هى ال جاجة 
ل خط ين اجاج هنا رن ]ل اكفاك ما وتشقية بالتان هنا 
القدزة عل حفظ نا 'توردة اللخواش مكزوناً + حت يعرضن. عل العقل 
عند الحاجة إليه ؛ فلئن كان العقل يجاوز ما تيجيء به الحواس منالعالم 
الختط:ة الآ:اددر تكو غل التسيوبات لعمكن من الرئوت الى مالو رامل 
وبالطبع لا يستخدم العقل كل الوارد الحسبي دفعة واحدة » إتما هو في 
كل لحظة من لحظات فاعليته ينتى ما ينفعه » واإذن فلا بد'له من حافظ 
عدر أ لدف نكر وروا لاق 0 كور بلق" اليا الي دق 
كل لفحظة عا رويد ثرو للتواكن ار تجا جه« اللسهلة بالمشاي د 
لكن قوة الخيال هذه الزجاجة ‏ من أين تأتيه ؟ نعم إنه موصوف 
في الآية بأنه كالكوكب الدري لمعاتاً لكن هذا الضياء الساطم مصدراً » 
فهو يوقد من شجرة مباركة + والشجرة هنا في تأويل الإمام الغزالي - 
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يفن 


هي الروح الفكري الذي يؤلف بين العلوم العقلية ؛ إنه بغير تأليف وتنسيق 
ثم انتقاء واخختيار » تظل المعلومات أشتاتاً لا تتفع ؛ فلنمل اذن إن الشجرة 
المباركة هنا هي « المبدأ » أو جملة المبادئ ابي توحد الشتيت ليصبح نوراً 
هادياً » أعني ليصبح علماً يكشف عن الحق ؛ فإذا استطرد السائل ليسأل : 
ولق أن للقس ةهجب هذه الهو + أحايت الآية الكرعة كه ياتا قرة ناته 
لا تستمد من شيء آخر ؛ إذ هي !نما تضيء بزينها هي » وزيتها هذا يكاد 
يضيء من تلقاء نفسه ولو لم عنسه نآر ؟ واذن فهو المصدر الإدرا كي 
الأخير الذي يقوم بذاته » ثم يكون منه المدد لغيره من صور الإدراك . 
هو اقرب شيء إلى ما نسميه في المصطلح الفلسى « بالحدس :واو الإدراك 
بالفطرة او بالبصيرة » لانه إدراك يلمع دفعة واحدة . يبرهن على غيره 
لكنه هو نفسه لا يحتاج إلى برهان » إذ هو مباشر غير مسبوق عا بمهد 
له او ما يولده وبنتجه ؛ وإن شكئت فقل عن مثل هذا الادراك الاولي المباشر 
إنه الهام أو وحي من الله . 

غل: :اق زناه الوا يناو كنويع سون بالزقوالة متكي 
فعقلا يصونه خيال . فبصيرة يوحي إلها فنبهندي إلى الح بالفطرة الملهمة . 

دالكه قتي :أكرق هدم هي "نكي" لازال الى صنيو ا ارك 
الفرد الواحد من الناس : تمتق حواسه بما يرى ويسمع ويلمس » فتغزر 
ل ا 
في فطرته ؟ بل سالت نفبى : آفيبعد ان تكون هذه الدرجات الإادراكية 
هى نفها ما عيزت به ا الثقافة اللإنانية : فعصر ثمافي كانت 
و التجارب الأولية بالعالى المحيط وظواهره » فكان تعليله عند أهله 
بالأساطير ؛ تلاه عصر امخرط فيه الفكر لينصب في قوالب وأطر » هي 
اللي يطلقون عليها اسم «العقل » ٠‏ وكان ذلك عند اليونان الأقدمين » ثم 


وا 


أعقب هذا وذاك وحي بالمبادئ والقيم اللي نمسلك بثمرات العمل ِ شجرة 
واحدة 3 وكان ذلك ئِ ديانات الشرق ال الي انهبت الى الإجادع؟ 


وإذا كانت هذه المراحل الإدراكية أمرها كذلك ٠‏ فهل يجوز لي 
ا ا را لحن 
ل باه او ل ار ع 
وفرة في الحصاد » فتنظيم لذلك الحصاد الوافر #كتامل “فيا خاووهة وابعلوة: 
+ ل 
إن السلقوف الريطان النامير الفرة بوره وافيه كا مرا 
هادياً ومفيداً » عن « أهداف التربية » » وقد حاول في كتابه هذا أن يقع 
على أسس مقنعة » يقوم عليها تقسيم التعليم إلى مراحل يتلو ويكمل بعضها 
عفاً © فحت أولاً ما عين الأقراك الأساقي: كل مرحلة عفرية ؟ 
حتى إذا ما وجد تلك المميزات » جعلها مدارات للتربية » كل منها في 
مرحلته الخاصة ؛ وبعد شىء من التحليل الدقيق الذي نعهده ي كل ما 
أفجهبواتيد عن فكر + ادي إلى ميرات اثلاثة عاقب عل الناشية في 
مراحل موه : فنى البداية يكون التحصيل عند الطفل متميزاً بعفوية تخلاقة » 
مايه كر جما رواده وايدظ رمق الملا سه بكر .ران 
الثيء الذي يقع عليه ؛ يلمس ويذوق وينظر وينصت » يحري هنا وهنا 
ويتعثر ويستقيم ؛ حتى إذا ما خرج من طفولته العفوية تلك . هدأ قليلاً 
مجموعة كافية من تلك القواعد في بضع سنين ٠»‏ تراه عندئدذ يصبو إلى 
ضعوه أفرفها ال الااعة العامة ”الك , تطو ينا:: 
ومن ثم فقد كان الرأي التربوي عند وايتهد » أن تخصص المرحلة 
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الدراسية الأولى لا يشبه التحصيل التقواق الذي يتبدى ي فطرة الطفولة ؟؛ 
ّ خصص 6 الوستى (اللاتريه) لا يشبه تمعيد 0 ( 00 
ل ل لا على العلوم الملفة 
من حيث حي 0 من 0 0 04 0 على الميادئ ا الي 
لفك نا نر إلى الشيد كله بنظرة 0 
فى المرحلة الأولى فاعلية حرة مطلقة السراح + وفي المرحلة الثانية 
تحديد للملامح والقسمات » وني المرحلة الثالثة اتساع في الأفق وبعدٌ في 
مرمى النظر ؛ بي الأولى إدراك بالجملة على شيء من إبهام وغموض »ع 
وف الثانية تفصيل للاجزاء وربط بينها بالعلاقات » وها هنا يكون التحليل 
ل ا ا لي ل ل ل ل يت 
الام » أما في الثالثة فارتفاع إلى مبادئ يضم كل مبدأ منها قوانين 
0 تفرقت بين مختلف العلوم » ومن ثم تنش فكرة ة المعرفة الموحدة ع 
والكون الموحّد ويكتمل عند الإنسان مبدا التوحيد . 

ا أخرى » 0 اطول . عمشاهدة ل 00 0 ؛ 
قُُ جموعة واحدة 2 0 لت هذا المانون مع 0 2 يا 
نه 1 حو اح ا ارا 1 واحدة . 
وكيض يحصلها المتكلم با ؛ فيبدا الطفل ني التقاطها مفردات وجملاً لا 
يعرف لها أصلاً ولا فصلاً » فهو يسمع ويحاكى ؛ ثم يتعلم بعد ذلك 
القواعد الى تضبط ما كان قد التقط » حتى إذا ما اكتمل نضجه أمسك 


بتلك اللغة إمساكه للكائن الحى » يعرف كيف يستخدمه ويصرف أموره 
على النحو الذي يريد 


هه 6 د 


والشبه ‏ على وجه الجملة ‏ واضح بين مراحل الإدراك كما تحدث 
عننَا واحك ا شك الوروع © بومراسل«الادرالهق: كنا لحا البزال عدن 
تأويله لآية النور ؛ فني الحالتين تكون مراحل الإدراك في مدارج صعوده 
باحاكيا لبحو شيط الح .رميق زارابزا لحطاي والكتجيو واتجيد الوا كلا 
ثم منتبية. بإدراك المبادئ الأشمل والأعم » لولا أن الغزاليي يضيف إلى ذلك 
مرنحلة 'وابعة يكون عندها تأمل مسدد بقوة الإلهام . 

وسأجعل هذه المدارج نفسها معالم طريي عندما أشق لنفسي طريقاً 
في دنيا تراثنا الفكري » باحثاً عن « العقل ٠»‏ كيف بدأ وكيف ما » وني 
أي اتجاه استقام به السير أو انعرج . 

وإنه لبخيل إل - بعد نظرة إلى قار نا الفكري من أعلى ‏ بأن القرن 
السابع الميلادي ( الأول الهجري ) قد شهد مرحلة الومضات العفوية الخلاقة » 
وأ المرئين الثامن والتاسم هما اللذان قد شهدا التنظيم والتقسيم وتأصيل 
القواعد والاستدلال منها ؛ وأن القرن العاشر قد 0 القواعد المجزأة 
المفرقة إلى المبادئ الفلسفية الكاملة الشاملة ؛ ثم جاء القّرن الحادي عشز 
قلجا الل الحدسن اللقس التق 'ق: الحة التصوفك 4 وأنا يعد دلكاى 
فباستثناء حالات تلفت النظر ‏ كان نشاطنا الفكري على الأعم الأغلب 
تدوينات ويجميعات للا كان بغير إضافة جديدة » هذا في المشرق »© واما 
في الأندلس فقد سارت الخطوات على غرار الدورة نقسها : تنظيم وتقسيم » 
حي اح اا الا جار الأمر 0 

يحتصر الطريق إلى الحق بشهود مباشر . 
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القمن القكاف»: 


ادبن وفلسقة وفروسية وق٠شِياسلة‏ 
نوات 

5 1 ع 
لست اكتب هذه الصفحات كما يكتب المؤرخون » فاتبع اللواحق 
بسوابقها والتتائج بمقدمانها ؛ بل إني ا كتبها كما يكتب الرحالة عن مشاهدا نهم 
اثناء الطريق ؛ فليست وثقبي وقفة العالم وهو يحلل موضوعه إلى عناصره » 
بقدر ما هي وقفة الأديب الذي ينطبع بالحوادث من حوله » فَيَقْضّ على 
التاج نما قد لجيه ق صر شيوره الواص 4 انبا أعرك الى وففة حرسزل 
المدرك في جملته » منها إلى وقفة ديكارت ِ رده الإدراك إلى بسائط 
الحدس » أو وقفة هيوم في رجوعه بالإدراك إلى معطيات الحواس ؛ لا » 
الى ماحيدلاذ وشرويجا دا اكضيه: الله موه ال تعارقة + كما لان النق 
حرج به المنفرج بعك مسي رححية شهدها لتوه 2 وأنصرف إلى داره ستعيد 

الصوت واللون والحركة ؛ وكيف كان وقعها على بصره ومععه . 
نه الكاسيو قن القن اح جليق #كاناا فى ونع تمت فيان 
غمية وكير تقو نكا ره حي لك #رانعما كل "الفط الذق إزاف هلكا تمه + 
منخرطاً في أهله كأنه واحد منهم . ينظر إلى الأمور بعين كعيوتهم » 


"1/ 


ويقُوم الأشياء بمعيار هو نفسه معيارهم » التاساً للإنصاف ؛ وذلك لأن 
الناس في زمن لا يطالبون بالعيش في زمن آخر لم يثن أوانه بعد ؛ وإما هو 
رجل يحمل معه خبرته كلها وأفكاره كلها وظروف عصره هو ء ليرجع 
إلى العصر الذي أزاة الكاية عه لا كابة وبعل يتريد انضافته الثاس 
بحكه تي ا ؛ فيلبس لبوسهم ويحكم بأخلاتهم 
على سلوكهم ؛ بل كتابة رجل ير يد ان ينتفع في عصره القائم عا عساه واجده 
من خير عند الأسلاف ؛ فسواء كان للاقدمين أعذارهم فها قالوه وفعلوه 
أو لم يكن » فليس هذا من شأن صاحبنا هذا » وإئما هو كالوسيط ني 
عالم التجارة » يبحث عند المنتجين عن السلعة البي يستطيع بيعها لزبائنه » 
فقد بغض نظره عن الجيد إذا علم أن ليس عتده من يشتريه » ويسعى 
وراء الرديء لأنه السلعة الرائجة في سوق بيعه ؛ بل إنه عند النظر إلى السلع 
المعروضة لا يكاد يفهم ماذا تعنى الحودة والرداءة » لان الحودة والرداءة 
ليستا موضع نظره في هذه الحالة » إنما موضع نظره هو : ماذا ينفع الناس 
في بلده وماذا لا يتفعهم . 


ولست هنا أفاضل بين الرجلين » فلكل منهما وجهة نظر ترتب عليها 
أسلوبه في البحث ؛ وكل أسلوب يبحث به صاحبه عن غايته هو أسلوب 
صحيح إذا انتهى بصاحبه إلى تلك الغاية ؛ فلا صواب هنا ولا خط إلا 
بالقياس إلى ما يبتغيه الباحث ؛ وإلي لاقرر عن نفسبي انني حين «صمت 
هذه الرحلة في دنيا تراثنا الفكري » ل عد لام تين ذلك التراث ؛ 
ومن أكون حتى أجيز لتفبي مثل هذا التقويم لتراث كان بالفعل أماساً 
لحضارة شهد لا التاريخ ؟ لكني جعلت غايي شيئاً آخر ٠‏ أظنه من حتي 
1ه ةد بردة الفح انراق الفكرض هنا عون لنفر نا لامر أن 
يعيده إلى الحياة ليكون بين مقومات عيشه رمكونات وجهة نظره ؛ و بهذا 
برتبط الحاضر بذلك الجزء من الماضي الذي يصلح تندخول في النسيج 


38 


الحى لعصرنا الذي يحتوينا راضين به او مرغمين . 
الام 


عدت إذن بكل أحمال عصري على كت وني شرايي وأعصابي ‏ 
لأجدني قد وقفت أول ما وقفت عند هذه المعركة التي نشبت على الخلافة 
0 لى بن أبي طالب ومعاوية بن أبي سفيان ؛ وقفت أنظر وأسمع » 
0 العجب مرة واللاعجاب مرة ؛ ذلك أني ب ا ناد ونا 
امد كيرا عا يستخيل أن أجيد له مكانا في تقاف الغامة. مهما عحاوات 
إقحامه ولراك وكير اح صر تكله عنيع لتم نه لب ا وله كأنه أصل 
أصيل من بنائها 

طقن جايس ارس امول تر سا مان 
تومن من الادزاك الفظري المافر + القاق يعدن أشكامة ينين بكوه إلى 
تحليل وبرهان ؛ واذن فهو مثل جيد لصدق ما زعمته بي الفصل السابق 
من هذا الكتاب » وهو أن أولى مراحل الطريق متسمة بضرب من عفوية 
النظر ٠‏ ترى الفكر فيها وكأنه الومضات الي تلمع » لا تدري كيف جاءت » 
لكبائ فل كل عفالة ع اتصيه وجبدي: , 

وماذا تقول في موقف امتزج فيه أدب وفلسفة وفروسية وسياسة » 
امتزاجاً لا تستطيع معه أن تستل عنصراً مها لتقيمه وحده بعيداً عن 
اكز الجافير سل الشياضة هه ووس راع تعنارة مصقولة بحس 
الأديب ؛ والأديب هنا يصوغ العبارة بحكة الفيلسوف ؛ والفيلسوف هنا 
ينتزع الحكة ببديبته الصافية والسيف في يده وعتان جواده في قبضته ؛ 
فهو الااديب الذي جادت عبارته إن شئت » وهو الفيلسوف الذي نفدت 
عيركه إنفتك #وعز النارسن ابامل ترقداء الدر عل القبال التق 
ثم هو السياسي البارع بحيلته في حل ما تعمد من الامر إن شكت ء لانه 
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كل هذه الأغاء نينا ا ون أن . 


ولنقف ‏ في هذا الصدد ‏ وقفة عند الإمام علي » رضي الله عنه ‏ 
لننظر كم اجتمع ني هذا الرجل من أدب وحكقة وفروسية وسياسة » 
ليكون وحده شاهداً على ما قد زعمناه عن عن الروح التي تميز با القرن السابع 
الأول الهجري) ؛ ومن هذا القطب » سنظل نتجه بأبصارنا إلى يمين و إلى 
بسار © لنلم بلمحات من أبطال ذلك الموقف الذي نحن واتفون الآن 
بإزائه » وعندئذ سوف تتكامل بين أيدينا قطعة من نسيج حي 2 هو هو 
حياة السلف في تلك الفترة من زمانهم » وهو هو ثقاقتهم ووجهة أنظارهم ؛ 
قإذا رأينا في أنفسنا ‏ وهى ممتلئة ما تزال بزادها الفكري من عصرنا ‏ إذا 
رأبنا فيها ميلاً إلى جانب من المشهد دون جاتب » كان ما تميل إليه أقرب 
الى عزنا + وباقال فى اندو مادا اولان بعك ها ف رهام 


ونجول بأنظارنا في هذه المختارات من أقوال الإمام عل التي اختارها 
الشريف الرضي. ( 91077٠١‏ ل ٠١١5‏ م) واطلق عليها « لمج البلاغة » » 
لنقف ذاهلين أمام روعة العبارة وعمق المعنى ؛ فإذا حاولنا أن نصنف هذه 
الأقوالك تحت رعوس عامة مجمعها . وجدناها تدور ‏ على الاغلب ‏ 
حول موضوعات رئيسية ثلاثة » هي نفسها الموضوعات الرئيسية الي ترتد 
إللها محاولات الفلاسقة قدرمهم 5005 على السواء ٠‏ ألا وهي 2 2 
والعالم » والإنسان ؛ واذن فالرجل ‏ وإن لم يتعمدها ‏ فيلسوف عادته » 
وإن خالف الفلاسفة في أن هؤلاء قد غلب عليهم أن يقيموا لفكرتهم 
هذا تحر ييا ضل إصورة هذا ورتاتجة واما و هه ين القول ترا فى 


دواعيه وظروقه . 


على أن حرفي وهي الأستاذية قِ الفلسفة تقتضيي هنا ألا 0 
القول إرسالاً مهملاً بغر تحديد ؛ فاقول - لأنبّه القارئ الى عييز هام ومفيد 


م 


إن الفلسفة إتما تجيء على أحد وجهين كرا عاوسن رشبا الحكينة 
تقار اننظ التلحفة فلن الوجه القع “انان اول تعديق الوسين فين 
ذلك الضرب من القول النافذ إلى صميم الحق «الكب ادو هن حوره 
عحفية لروية سير عدف تكله ولد الث موي ١‏ اثرن إلى افير +الأدن 
منه إلى التجريد الريامي الذي نعرفه في النوع الثاني ؛ ولك أن تقارن ‏ 
مثلاً ‏ بين كونفوشيوس أو بوذا من ناحية » وافلاطون أو ارسطو من ناحية 
اممررح ا ا و91 نابضة بحياة 
صاحبها » وترى ف الحالة الثانية تعميمات مجردة قريبة من معادلات الخير 
واشكال! املس 0 ركاه تلمح فيها أثرأ من حياة صاحها الحميمة » 

ل اا عل فوا لق 


لقد عرفت « نبج البلاغة ؛ ني صدر الصبا » بل لعل الصواب هو 
اي عرفته في اطراف الصبا الاول » وبقيت منه نغمات في الاذن ؛ ثم 
أخذت أسمع بعد ذلك واكلن اطي ل ان السياسة ‏ قول الناس 
تعليقاً على بلاغة الخطيب : لقد قرأ نبج البلاغة وامتلا بفصاحته ؛ وهأنذا 
اعيك القراءة هذه الأيام ٠‏ فاذا النغمات قد ازدادت في لاحل حلاوة )» 
وإذا العبارات كانها اضافت طلاوة إلى طلاوة ؛ واما محصول المعنى قلا 
أفوي "كنع انكف : انان روات ريف الكعيي 

كلا » لست أعني بزخرف الكلام هنا طلاء بين به ليََحْقَى على الناس 
هزاله » بل اعنبى طريقة في اختيار اللفظ الصلب العنيد » الذي لا يقوى 
عل سك اذ كور تتركانية شام دروكا نكي الله فنا إن 
يساق في لفظ أيسر منالاا ؛ قصنعة الفنان هنا شبيبة بصنعة المثال في الحضارة 
المصرية القديعة » يتخير لهاثيله صم الجلاميد ؛ فكانما الكاتب هنا كالنحات 
هناك » أراد عملاً أقرى من الدهر دواماً وخلوداً ؛ لكنتي مع ذلك كله » 
أحسست في كثير من مواضع « الهج ؛ أن صلابة اللفظ تبيؤني لاستجماع 


نض 


قوتي كلها قبل أن أهم بحمل المعنى الذي قدرت له أن يتناسب مع لفظه 
قوة » فإذا قوتي التي استجمعتها ل يُستنفد منها إلا أقلها » وذهب معظمها 
هباء . 

مثلاً ‏ خطبته الي قالها يوم بويع في المدينة » وفيها مخبر النتاس 
عا سوف تؤول إليه أحوالهم : 


« ذمتي با أقول رهيئة » وأنا به زعيم ؛ إن مَنْ صَرَّحَتْ له العبر 
عما بين يديه من اكَثَلات» حجرَبه التقوى عن تَقَحَم الشبهات؛ 
ألا وإن بَليتَكم قد عادت كهيكتها يوم بعث الله نبيه صلى الله عليه: 
وسلم ؛ والذي بَعَنّه بالحق لَيَلْلن بلبْلة ؛ يل 2 
ولتتالد فيرظ الفلا لبط اعرد ألم عل كم + وأعلاكم 
أسفلكم : لبقن سابقون كانوا قَصّروا » ل سافون 
كانوا سقو ب الذوان الغطانا حل سر يشي اعلا أعلياء 
رار وب رو 


ولتت حي و سكم ع او الاروية لوغري مط 


لل © حُيْلَ غلبا أهلها » وأغطوا أر مها +فأوزذ تيع ابن #اسعى 
وباطل ؛ فلئن أَيرَ الباطلٌ » كَقّدماً قَحَلّ » ولثئن قل الحق قلر عا 
ولعل 0 وَقُلّما كين شىء فأقبل » 8 


هذا مثل أسوقه » وإني لأدعو القارئ أن يتخيل نفسه كما لو كان 
واحداً من أهل المديئة آنذاك ٠‏ وجلس مع الجالسين ليستمع لأمير الثمنين 
لي 5 
بالنسبة إلينا نحن أبناء هذا العصر حافك لحف رن اع كيان + 
عر مفااهضي :اذا مها اله غيل الا انه 
قد قُصِدَ لذاته لا ليلفت السمع إلى معنى وراءه » قترانا قد شغلنا به هو ع 


نض 


نعجب لقوته وبراعة تركيبه » لكننا لا نكاد ننفذ منه إلى ثبىء وراءه . 


ليس هذا نقداً لبلاغة « الهج » ء فبلاغته مقطوع بها » لكنني أردت 
الإشارة إلى الاختلاف البعيد بين ثقافتين » ثقافتنا اليوم وثقافتهم بالأمس ؛ 
كانت صياغة اللفظ عندهم هي المدف وهي الوسيلة » قاذا لخاد صائغ 
0 كلامه فقد فرغ من مهمته ؛ وأما اليوم فقد حَلْتْ ‏ أو كان 
ينبغى حل - محل الصياغة اللفظية المحمة » صياغة رياضية محكة 
0 4ك ابكيخاعة و سور مرف ١د‏ استنبات زرع أله كله 
ماء من اليحر الأجاج . 

عدا اذ قلط عار اجام عتزنه هوق نهدا حوفي المعةبت 
ايقن سروم وزية انان لقا رن عا وا به شه كلض ل 2 
صيغ رياضية دقيقة ؛ بل نقول إن فكر المفكر هنا قد اعتمد على بداهة 
الفطرة » ولا بد أن يكون معيار النبوغ عندئذ بين الناس هو حظ الرجل 
من تلك البداهة الفطرية » ولا كانت عيقرية العزب الاصيلة ف لسابا ». 
كان نبوغ النابغ مشروطا عندهم بالقدرة على الصياغة اللفظية ؛ أما وقد. 
تبدل العصر غير العصر » وتغيرالمعيار حتى اصبح التابغ يقاس بالقدرة على 
الصياغة الرياضية للقوانين العلمية » فلم يعد ذلك الجانب من ترائنا 
مطلوبا لحياتنا : دون أن يحد ذلك مقدار شعرة من قيمته الفنية الأثرية ؛ 
أإذا اعجبتنى عمارة الهياكل ف في معايد المصر بين القدماء: ؛ وراعتني فخامة 


بنائها وشموخ عمدها الحم على عبادتهم وصلاتهم ؟ 
ات 
على أن بلاغة ٠‏ النهج » وحكمته » لم يكونا إلا خيطين من رقعة متشابكة 
الخيوط هى التى أردنا تصويرها » لنصور لها رؤيتنا للمرحلة الأول من 
وال القل على :طويق 'ترآتنا الفكزئ + وأما: ما قصدات: اليه من هده 


رذن 


الرقعة المتشابكة الخيوط فهو أول صراع دار حول الخلافة » بين علي 
ومعاوية » لنرى باعينتا مشهدا تجسد فيه تراثنا من نواح كثيرة ؛ فهو مشهد 
اجتمعت فيه فصاحة العرب الى شجاعهم » كما ظهرت فيه اساليب 
الدهاة من ساسهم + :وتضحه افيه يدون أول لأفكان سامية ‏ وشعيية + 
كان لها بعد ذلك أقوى الأثر في توجيه التيارات الفكرية ؛ وكل خيط 
قِ هذه الرقعة البي تشابكت خيوطها هو تراث ) » فإذا أحسسنا تحن 
المشاهدين استحساناً هنا ونفوراً هناك » إذا أيدنا رجلاً ضد رجل وفكرة 
على حساب فكرة » كان ذلكدليلاً أقوى الدليل » على أن بعض التراث 
صالح لنا دون يعض » وأن طلامم السحر التي أحطنا بها كلمة ٠‏ التراث » 
حتى أوشكت على التقديس » بحب أن تقك لتبصر عيوننا أين ما يصلح 
من التراث لنحييه وآين ما لا يصلح لحياتنا فتوكل أمره إلى رجال التاريخ . 

ونبدأً القصة من بدايتها فنقول إنه بعد أن بويع على في المدينة » بعد 
مقتل ان » رفض العيانية ( أتباع عمْان ) تأبيد البيعة ؛ وما هوإلا أن 
اخذ رجل مهم أصابع نائلة ( أمرأة عّان ) التي قطعت وقميص عمان 
الذي قتل فيه » وقصد إلى الشام » حيث كانت ولاية البلاد لمعاوية : 
فكان معاوية يعلق قميص عثمان وفيه الأصابع ٠‏ فإذا رأى ذلك أهل 
الشام » ازدادوا غيظاً » وأرادوا الثأر لعمْان ؛ وكان كلما رفع معاوية 
القميص والأصابع » وقتر الناس عن طلب الثأر » حرضه عمرو بن 
العاص أن يعيد القميص والأصايع إلى الأنظار» قائلاً له لا سانيا 
تحن » فيعلقها . 

وهكذا بتي أهل الشام » بولاية معاوية » على قلق استبد بهم » يرفضون 
أن يِبايّم للمؤمنين أميرٌ بعد عان » إلا إذا أخذ القصاص من قتلته ؛ وقد 
حدث ان بويع عل في المدينة » فبعث يمن يتولى إمارة الشام » لكن هذا 
المبعوث لم يكد يدخل أرض الشام حتى اعترضته جماعة من الفرسان من 


أن 


أتباع ا 


اليا ع 1 


قال ب ا 
قالوا - على أ 6 
اله كه عن العام 


قالوا ‏ إن كان بَعَنَّك عئان فأهلاً بك » وإن كان بعك غيره فارجع . 
قال أوما سمعتم بالذي كان ؟ 
قالوا ‏ بل 
٠‏ 1 

رفض أهل الشام تحت إمرة معاوية » بيعة عل » وعاد مبعوثه إليه 
فم عا عوك الى عر كا تف كالنان هن «وكلت اواتلنة لك 
مصلل إل سن :"رارقل رمولاً إلى ساوية يطلب ننه الظاعة .لفق 
معاوية أمر الرسول » وتمهل » ثم أرسل بدوره رسولاً إلى عل » ودفع 
إلنةطؤهارا محتوماً غنوانة م انعاوية إلى عل #واعاة رشول ع عق ؟ 
رقه ارقن زاون ريدوله نما اين و الطومار براه انا + 
وقد فعل ٠»‏ فتبعه الناس ينظرون إليه » وعلموا ان معاوية معترض على 
بيعة علي ؛ ودخل الرسول على علي فدفع إليه الطومار » فض ختمه فلم 


يحد فيه كتاباً 

ارهن دما اواك © 

006 عن اناه 

فالاعل! نت ع .> إن الرسول: لا بقل 

قال ' .هد ؤوانق ا اتركك توا لا رفون الا عالتان..: 

قال على ممن ؟ 

ا ا ا ا 0 


قميص عنان وهو منصوب لحم »2 قد البسوه منبر دمشق . 


هه 


قال على أمني يطلبون دم عان ؟ ألست موتوراً كَيَرَةَ عئمان ؟ اللهم 
إني أبرأ إليك من دم عئان ! نجا والله قتلة عهان إلا أن يشاء 
الله » فإنه إذا أراد أمراً أصابه ؛ اخرج ! 


قال 5-5 وأنا امن ؟ 
قال علي - وأنت آمن (راجم الكامل لابن الأثير » ج ) 


ورأى عل ألا مفر من القتال مع معاوية » فا إن فرغ من حربه مع 
عائشة وطلحة والز بير في وقعة الحمل عند البصرة ؛ وقد كان هؤلاء خرجوا 
على ببعته » حتى انعمرف إلى الكوفة لينظر في أمر معاوية » يرسل إليه 
الرسل أولاً ليرى ماذا يكون من أمره قبل أن يغامر في قتاله ؛ فلما قدم 
رسول علي على معاوية » ماطله هذا واستنظره ؛ ثم قرر ان يتاهب للقتال » 
ملزما عليا دم عنّان » بدعوى ان عليا قد اوى القائلين . 


كات الرجل الذي يشير على معاوية ماذا يفعل وماذا يقول وكيف 
يكيد » هو عمرو بن العاص » هذا السياسى الداهية » الذي كان فما يفعل 
نالعا لاف كون اجر تك 6 ولقق فاليا ستر لض ع ونب كاله مرف اليه 
إذ هم في طريقهم إلى دمشق بعد بيعة عل » وقالها مرة أخرى لمعاوية حين 
لمعيه بي دمشق فاعرض عنه معاوية » فواجهه عمرو بالعتاب : «والله 
لعجب لك ! إنتى أرفدك ا أرفدك وأنت معرض عني ؛ أما والله إنْ 
قائنا معك نطلب يدم الخليفة » إن في النفس من ذلك ما قيها » حيث 
تقاتل من تعلم سابقته وفضله وقرابته » ولكنا انما اردنا هذه الدنيا » ؛ 
وإني لحريص على أن يلتفت القارئ إلى عمرو ني هذا الموقف بكل ما 
اكتنفه من مكيدة وتدين ©«وأن يذ كر مد الآن أن عمرا هذا ...في موكفه 
هذا » هو جزء من تراثنا » كما أن علياً جزء آخر » ومعاوية جزء ثالث ؛ 
فائن كان أحد الثلاثة تسيّره خشية الله با تستلزمه هذه الخشية من مثل 


لضن 


جلما : 

ل ل 0 
من رجاله ؛ وإما نذكر ما نذكره هنا لنضع العناصر الأساسية لصورة 
كابت عي الاطان الذي مجسد فيه الطابم الذي يز الفكر العر بي في أولى 
مرأحله » وأعنى ف الركون لحك القظرة .بعر قدا ل وا ابل ولا وماق 
وفن بعتوروتب كما« القن القول اشر اهيا الأدب باليلكة ال مدر 
ذاو حا رن وس ومناةة ب 

بحث علي لعسكره عن موضع ينزل فيه بحيث يتمكنون من ماء 
اد امل ا 1 

١‏ عب امات ارهاس سرت راعلا ناحررء 
ار ل 
على معاوية ألا يلي بين عسكر عل وبين الماء حتى وتوا عطشاً : « امنعهم 
الماء كما منعوه ابن عفان » اقتلهم عطشاً قتلهم الله ! » . 

اء 2 8 ع ام 3 
لم يكن عندئذ بد امام رجال على من القتال ني سبيل الماء أولاً » والقى 
علي في ذلك خطبة يقوي ا عز يمة رجاله » جاء فيها : 

«رووا السيوف من الدماء » تَروَوَا من الماء ؟ فالموت في حياتكم 

مقهورين » والحياةٌ في موتكم قاهرين ؛ ألا وإن معاوية قاد لَمَهُ 

من الغواة » وعمس عليهم الخبر » حتى جعلوا نحورهم اغراض 

المنية » 

ذا التيال: مكو الف لقن أعل :الف ااشعاقة راض “تاهيه م 


بوذن 


وأهل الشام بإمرة معاوية في ناحية أخرى ؛ وإنهم ليقتتلون آنا » ثم يتبادلون 
الرسل انا » في مبارزات ومحاورات شهدت ضروبا اسطورية من الفروسية 
وتماذج رائعة من الادب ؛ ولا باس هنا من الوقوف بالقارئ لحظة لنعرض 
عليه امثلة من حوارهم البليخ ٠»‏ الذي كانت عبارته تنطوي على سياسة 
بارعة ودهاء ( راجم ابن 5 الحديد قي شرح نهج البلاغة اع اام 
فلما حل شهر المحرم من سنة سبع وثلاثين للهجرة » جرت موادعة 
بين علي ومعاوية » توادعاً على ترك الحرب بينهما حتى ينقضي المحرم 
طمعاً في الصلح » واختلفت بينهما إبان تلك الفترة الرسل ؛ من هؤلاء 
كان عدي بن حاتم مبعوئًا من على فجرى بينه وبين معاوية حوار' هذا 
بعضه : 
عدي : إنا أتيناك ندعوك إلى أمر يمجمع الله به كلمتنا وأمتنا ونحقن 
به الدماء » وتصلح ذات البين ؛ إن ابن عمك سيد المسلمين ع 
أَفْضَلَها سابقة وأحستّها في الإسلام أثراً ؛ :وقد استجمع له 
الناس ول ريق الخد خير لك وغيز من معك 04 فاحذر يا معاوية 
لا يصبك وأصحابك مثل يوم الجم| !ِ 
معاوية كأنك اكت تدا لم تأت مصلحاً ... لقد دعوتم 
إلى الطاعة والماغة + قأما الجماعة الي دعوتم إليها فعنا هي » 
وأما الطاعة لصاحبكم فإنا لا نراها » لأن صاحبكم قتل 
خليقتنا وقرّق جماعتنا وآوى ثأرنا ؟ وصاحبكم يزعم أنه لم 
يقتله » فنحن لا ترد عليه ذلك ؛ فليدفم إلينا قتلة عنْان 
لنقتلهم » ونحن بجيبكم إلى الطاعة والجماعة . 


وبعث معاوية بدوره إلى على حبيب بن مسلمة : 
حبيب : إن عنان كان خليفة مهديا » يعمل بكتاب الله ويُنيب إلى 


لان 


اهز 2( فاستثقلم حياته » واستبطاتم وفاته ) فعدوتم عليه 
تقتلتموه ٠‏ فادفع إلنا قتلة عثان إن زعمت أنك لم تقتله ؛ 
ثم اعتزل أمر الناس © فيكون أمرهم شورى بينهم © يولونه 


من أجمعوا عليه . 
فق خا اكب اوه لاد © الكت كان فنك عاد زلا 
بأهل له 


حبيب : والله لتريتي بحيث تكره ! 
عل : وما أنت ! ؟ لا أبقى الله عليك إن أبقيت علينا ! اذهب 
جه و ذا نا 


فلما انسلخ شبر المحرم 5 تر ساود رعمرالق بن االعاصن 3 00 
الكتائب ويعبئان الناس 04 وكذلك قعل علي أمير المؤمنين 34 وقل أوصى 
جنوده هذه الوصية الآتية اللي اجتمع فيها خلق الإسلام في أرفم مذاركة + 

اوه ع ارم 1 نتم بحمد الله على حجّة ؛ 

اك تاحيس أغرن ١‏ إبنم سرهيفد ترود ا 

ولا عور و ااهل ري ع ولا وكسترا عورة ولا لمارا سيل 

ا 0 إل 0 0 فلا 0 سترا » ولا تدخلوا 

وبعد قتال فيه المبارزة بين قرن وقرنه » وفيه اللقاء بين جماعة وجماعة.. 
لاحت لمعاوية وعمرو الدلائل القاطعة بأن المز يمة لاحقة هما » فعدلا عن 
القراع إلى الخداع » ولا عجب » فهنالك كان الرأي لعمرو بن العاص » 
الذي ورد في نبج البلاغة قول ابن أبي طالب فيه : 

ا ا ا 


م 


ويسأل فَيْلْحِن ؛ و ينون العهد » ويقطم الال ( الإل : القرابة ؛ 


0 


وقطع الول هو قطع الرحم ) ؛ فاذا كان عند الحرب 2 فاي 
زاجر وآمر هو » مالم تأخذ السيوف مآخذها » فإذا كان ذلك كان 


لوسك دن بمنح القرْم يه ( - يولي الأدبار) ؛ أما والله إني 
العف ا ا عاخن ان 
الآخرة ؛ إنه لم يبايع معاوية حتى صَرْطَ أن بُوتيّه ايه » ( الأنّة 
ذالمظة 4 
و41 ا لأست راقن الحقة لناونة وقدي راان مور عا 
سيده باللجوء إلى الخديعة ؛ خرج رجل من أهل الشام فنادى : يا أيا 
الحمن » با عل ٠‏ أبرز إل ! فخرج إليه علي : 
الرجل- إن لك يا عل لقدماً في الإسلام والحجرة » فهل لك في أمر 
اغرفه غليك © يكون ته حم سدم الدطاء:؟ 
عا : وهاهو ؟ 
الر جل ترجع إلى عراقك » فُْخَلي بينك وبين العراق ؛ ونرجع نحن 
إلى شامنا » فتخلي بيننا وبين الشام . 
علي ... إن الله تعالى ذكره ‏ لم يرضص من أوليائه أن يَعْضَى في 
الوقن وهم مكو مذعنون ( لو اهرون ععر وف 0 ولا 
نبون عن مسكر ؛ فوجدت القتال أهون عل من معالحة ف 
بقن معاوو بة 00 أمامة البالك: ع قبال ا بن العاص 
ماذا يرى ولم يعد من المزعة مهرب ؟ فأجابه السياسي الداهية » الذي لم 
بتورع - كما قال عنه على في عبارته الي أسلفناها - أن يقيم سياسته على 
خداع : 


4 ٠ 


علق اف" متتو اتتقي بطائله مزع قيرع بع انققاعتو يل لتقا عليه لوبقو 
بريد الفناء ؛ وأهل العراق يمخافون منك إن ظفرت .م ٠‏ وأعل 
الشام لا يخافون علياً إن : ف جم #اولكن أل إل التوع أمراً : 

إن قبلوه احتلقوا 4 وإن ردوه اختلهوا ع اذعهم إلى كتاب 


ا 


الله حَكناً فما بينك وبينهم © فإنك بالغ به حاجتك في القوم . 
معاوية ١‏ صدقت 

فا هو حتى أصبح الصباح » فإذا الناس يرون المصاحف قد ربطت 
في أطراف الرماح ؛ وقد استقبلوا عليّاً بمائة مصحف ٠‏ وميمنة جيشه 
ماي مصحف » وميسرته عائتين فكان عدد المصاحف المرفوعة على 
أسنّة الرماح خمسماثة ؛ ثم قام المنادون بنادون في علي وجيشه : يا معشر 
العرب ! الله الله في النساء والبنات والاباء » من الروم والاتراله وأهل 
فارس غداً إذا فَنيتم ! الله الله في ديتكم ! هذا كتاب الله بيننا وبينكم ! 
لمعا تر دي صر وري الحاصو ناد رقو ال ماران معام مل 
لك ل لولمه : «اللهم إنك تعلم 
نهم ما الكتاب يريدون » فاحكم بيننا وبينهم » إنك أنت الحكم الحق 
ا دنا حاب ملا ةسه ولت + اال ونا در 
قالت : المحاكمة إلى الكتاب . ولا يحل لنا الحرب وقد ذعينا إلى حكم 

الكتاب ‏ وعتد ذلك بطلت الحرب ووضعت اوزارها . 


ه- 


وق خليط شديد من الحركة والصوت 4 أخذتٍ صيبحات الر جال 
تعلو من كل جاتب » تدعو إلى الموادعة + فخطب علي في الناس ليردّهم 
إلى صواب : 


1: 


وأا الناس ! إفي أحقّ من أجاب إلى كتاب الله » ولكن معاوية 
وعمرو بن العاص :ومن فعهما ٠:‏ لبيوا بأصحاي دين ولا كران © إلي 
عرف هم منكم ؛ صحبّهم صغاراً ورجالاً » » فكانوا شر صغار © وشر 
رجال ؛ ويحكم ! إنها كلمة حق يراد بها باطل ! إنهم ما رفعوها لأنهم 
يعرف وها ويعملون بها » ولكلها الخديعة والوهن والمكيدة ؛ اعير و وام 
وجماجمكم ساعة واحدة » فقد بلغ الحق مقطعه » وم يبق يبق إلا أن يقطع 
فق الذي اظخرام .:. 

فجاءه من أصحابه زهاء عشرين ألفاً » مُمَنّمِينَ في الحديد » شاكي 
سيوفهم على عواتقهم » وقد اسودت جباههم من السجود ‏ وبعض مؤلاء 
هم الذين صاروا خوارج فا بعد فنادوا عليا باسعه لا بإمرة المْمنين : 
5 يا عل ! أجب القوم م إلى كتاب الله إذ دعيت إليه » وإلا قتلناك كما 

نا ابن غنات #اقرات لشعتيا إن ل مهم 1 . 


- فقال لحم : ويحكم ! أنا أول من دعا إلى كتاب الله » وأول من أجاب 
اله ولس يكل ل ع ولأيض لذ أن ادع إل كنات اث قاد 
أقبله » إني إنما قاتلهم ليَدِينوا بحكم القران » فإنهم قد عصوا الله فها 
لع عر ص ا لو رك الست نهم 
قد كادوكم ؛ وأنهم ليس العمل بالقران يريدون . 

ل ا لاد 
كم ليست لب لمن برد م يدان 
اس لف ف د سال ا و 


5> 


ولم يكد الرسول يبلغ مكان علي لييْلِعَه إجابة الأشتر » حتى عَلَتْ 
فياك قنز كن 6 زيذ ا الأمى "كانا"الاشتر اعيكه قد أطدر السو 
فأحاط المعارضون بأمير المؤمنين : 


قالوا : والله ما نراك أمرته إلا بالقتال . 


قال : أرأيتموني ساررت رسولي إليه الس إبما كلمته على رءوسكم 
علانية وانم تسمعون ؟ ! 

قالوا : فابعث إليه فليأتك ٠‏ وإلا فوالله اعتزلناك,فبعث علي مرة 
أخرى برسول يحمل الأشتر على ترك المعركة والحضور إليه » 
وعلى مضض استجاب الأشتر ء ولم يكد يبلغ مكان أمير 
المؤمنين ومن التفوا به يعارضون المضي بي المتال » حتى صاح 


عصيا 0 
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- يا أهل الذل والوهن ! أحين علوتم القوم » وظنوا أنكم لهم قاهرون » 
رفعوا المصاحف يدعونكم إلى ما فيها ! وقد والله تركوا ما أمر الله به 
فيها » وتركوا من أنزلت عليه » فلا مجبيوهم ! ... أمهلوني عدوة 
الفرس » فإني قد طمعت في النصر . 

م دقالوةة + اذن تذعن ععلك في خطيعدك : 


- قال : فحدثوني عنكم » وقد كُتل أماثلكم » وبتي أراذلكم » متى 
كد بعتن اح كت يلون اهل الخام 4 1'قام الااحين اميكم 
عن قتاللهم مبطلون ! ام انتم الآن ني إمساككم عن القتال محمّون ؟ ! 
فقتلاكم إذن الذين لا تنكرون فضلهم » وانهم خير منكم » تي النار . 

قالوا : دعنا منك يا اشتر ! قاتلناهم ني الله » وندع قتالحم في الله ؛ 
إنا لسنا نطيعك فاجتنينا . 


و 


كال : خدعتم والله ذا تحدعم ع ودعم إلى وضع الحرب فأجبم ب با 
9 الجباه السود ! كنا نظن صلاتكم زهادة في الدنيا » وشوقاً 
إلى لقاء الله ! فلا آرى فراركم إلا إلى الدنيا من الموت . 


فسبّوه وسبّهم » وضربوا بسياطهم وجه دابته وضرب بسوطه وجوه 
دواهم ؛ ثم كفوا جميعاً للا أمرهم على أن يكفوا ؛ وأطرق هو لحظة إلى 
الأرض » ثم قال في الناس معأ 
9 أيها الناس ! إن أمري لم يزل معكم على ما أحب » إلى أن أخذت 

بكر لحي ار ا و وار مل اا واكم 

فلم ترك ؛ وإلما فيهم فيهم أنكى وأنبك ؛ ألا إني كنت أمسس أمير المؤمنين 

فأصبحت اليوم مأموراً » وكنت ناهياً فاصبحت مهيا » وقد أحببتم 

البقاء » وليس لي أن أحملكم على ما تكرهون . 

ا اك 
وتعاري ع الحن امديع عل ا 0 لا 
ُرّاء من أهل العراق » وبعث عاو ا من أهل الشام » فاجتمعوا بين 
الصَّقَّن ومعهم المصحف » فنظروا فيه وتدارسوا واجتمعوا على أن يحيوا 
ما أحيا القرآن » وبميتوا ما أمات القرآن ؛ ورجع كل فريق إلى صاحبه ؛ 
فقال أهل الشام : إنا قد رضينا واخترنا عَمراً بن العاص ؛ وأما أهل العراق ‏ 
ومنهم كان جيش علي ( وهم الذين كانت منهم الفئة التي صارت خوارج 
فما بعد ) فقَالوا : لقن وقنيكا راق نا با موسي الا مر كن 

وها هنا حاول على أن يحمل رجاله الذين اختاروا أبا موسى الأشعري 
ليتكلم عنهم » على أن يعدلوا عن اختيارهم هذا » وأخذ يعرض علبهم 
إسماً بعد إسم لعلهم يوافقون ؛ لكنهم أصروا على اختيارهم . 

واجتمع الموفدان ٠‏ وأخذا ني كتابة الوثيقة الي يكون عليها الموادعة 


1: 


بين الفريقين » فاقترح أن تبدا هكذا : 
« هذا ما تقاضى عليه علي أمير المؤمنين ومعاوية بن ألي سفيان ... » 
- فقال معاوية : بئس الرجل أنا إن أقررت أنه أمير المؤمنين ثم قاتلته ! 
ب وقال عمرو بن العاص : بل نكتب اسمعه واسم أبيه ؛ !نما هو أميركم » 
فأما أميرنا فلا 
ثم انتبت المجادلة بتنازل على عن ذكر إمرته في الوثيقة » فجاءت آخخر 
اجا قاف عليم عل ون أن طالو مما يديو ال تمفنات كن 
فلما تم الكتاب » وشهدت فيه الشبود » قرىء على صفوف من أهل 
الشام فرضوا به ؛ لكنه لما قرىء على صغوف من جماعة علي » صاح منهم 
كسان قائلين : ولا حكم إلا لله » ... وما لبثت هذه العبارة ان سرت بي 
سائر الصفوف » فلم يعد يمخلو صف منها من قائل أو أكثر ؛ بمصيحول : 
لاحكم إلا لله ؛ فنحن لا نحكّم الرجال في دين الله ؛ لا حكم إلا لله ولو 
كره المشركون ؛ لا حكم إلا لله يقضي بالحق وهو خير الفاصلين . 
وظن على أول الأمر أن المعارضين لوثيقة الموادعة » القائلين و لا حكم 
إلا لله : » قليلون لا يُعبا هم ؛ فما هو إلا أن سمم النداء يأتيه من كل 
ناحية : لا حكم إلا لله ؛ الحكم لله يا علي لا لك ! ؛ لا نرضى بأن يحكم 
الوكالا“ق كدج اله .© ]ل الله كل امضى عدكمة :ف سناوية و اصحايةت 
أن يُقتلوا أو يدخلوا تحت حكمنا عليهم ؛ وقد كنا زللنا وأخطأنا حين رضينا 
بالحكّمين » وقد بان لنا زللنا وخطؤنا » فرجعنا إلى الله وتّبنا ؛ فارجع أنت 
يااعلى كما رجعنا » وتب إلى الله كما تبنا » والا برئنا منك ! 


فقال على : ويحكم ! أبعد الرضا والميثاق والعهد نرجم ؟ ! 


ن هؤلاء هم من أطلق عليهم بعد ذلك اسم «الخوارج » ؛ على 
ب ل عع لت اراد 
فها بعد تياراً سيامياً عميقاً » أخذ يتفرع فروعاً . 
ونعود إلى عملية التحكيم كيف سارت ؛ والام انتبت ال 
الحكمان يتقارعان الرأي بالرأي على مسمع من الناس ؛ وشاء دهاء عمرو 
بن العاص أن يقدم أبا موسى على نفسه في الكلام ‏ تمهيداً للكيدة يدبرها ؛ 
ول ل : إنك صحبت رسول الله صلى الله عليه قبلي » وأنت أكبر 
جاح كك أزك جموكاه نري الكديية عر أ ذا ما جات المظة 


الخلع ؛ » فيعلن كل منهما خلع صاحبه » تكون البداية لابي موسى ٠‏ فيخلع 


صاحبه عليا » ثم نحيء دور ر الكلام لعمرو » قيالى . .. وذلك هو ما حدث 


ب عمرو : أخبرني ما ' 0 
المسلمين 2 تحتاروت 0 

د وها مدلق أبو عرس :نه كاين كاتا جا بقارا ف ورا مرو افد انين 
على أمر نرجو أن يُصلح الله به شان هذه الامة . 

- فقال عمرو  :‏ صدق ! تقدم يا أبا موسى فتكلم . 
وقام ليتكلم » فاعترضه ابن عباس قائلاً : 

5-2 ابن عباس  :‏ وبحك ! والله إني لأظنه قد خدعك ! إن كنما قد 
اتفعا عل أمن + ققدمه كبلك لعكلم انهاه ثم تكلم الت بحده 4 فإنه 
رجل غدار . 

لكو آنا نوني لبا اكد ير ابق غباس: +«ومقيئ لكان في الثام + 

5 نا الناس ! إنا قد نظرنا في أمر هذه الأمة » فلم نر شيثاً هو أصلح 


ك1 


لأمرها » ولا ألم لشعثها من ألا تتباين أمورها ؛ وقد أجمع راق 
صاحبي على خلع عل ومعاوية وأن يُستقبل هذا الأمر ». فيكون شورى 
بين المسلمين يولون أمورهم من أحبوا ؛ وإني سيت هلا رمعا وت 
فاستقبلوا اموركم ؛ وولوا من رأيتموه لهذا الأمر أهلاً . 
وانا اخلع صاحبه كما خلعه » واثبت صاحبي معاوية في الخلافة ؛ 
قانه ولي نان ٠»‏ والطالب يدمه و الناس يعما 
كه ات 
ب لوف السك بامقت وول هي الذولك الأموية ووم عذلكف 
0 2 
تفجرت فلسفة للسياسة » بدت بوادرها في جماعة الخوارج ومن عارضوهم ؛ 
ا ال 0 
وأما الثانية فهي التي تعنينا » لأنها مسألة فكرية تعرض للعقل الإنساني 
كل زهان أو مكان ؛ إذ ما زال الناس إلى يومهم هذاه وار 00 
العشرين » يسألون : لمن يكون الحكم ؟ فلا يحد السؤال جواباً بتفق عليه 
الجميع ؛ وكان الخوارج في تاريخ المسلمين هم اول من طرحوا علينا هذا 
السؤال' . 
إن كاتب هذه الصفحات ليأخذه ببؤلاء الخوارج العجب آنا والاعجاب 


الإعجاب بهم فهو فيا أتتهوا إليه من مبادئ في سياسة الحكم » لو كان 
المسلمون قد اخذوا ها مخلصين » لكان لحم في راي هذا الكاتب ‏ شان 
آخر ؛ ومن أهم تلك المبادئ أن الحكم يكون لصاحب القدرة عليه لا 
للوازين ولا للأعرناء: أواالأغفياء بوانة لاا حور أنه كر يخ السقيدة والعفق 
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با فجوة تفصلهما » فإذا آمن إنسان بفكرة على انها الأصلح , 
أن يفنى في سبيل تحقيقها . 

ولنبدأ بما نراه في موقفهم من تناقض : فم كان حثْهم عليا أن يقبل 
لتحكم حين رفع معاوية ورجاله المصاحف على أطراف رماحهم ٠‏ حتى 
إذا ما قبل التحكي, على نحو ما بَينَا وانتهى إلى ما انتهى إليه » صاحوا « لا 
حك لشو نوتكزرا با امطري مي سمي النتى ‏ .: ثم ما الفرق بين 
لحي ار سس رن ف مق 

ولقد كنت لأرتاب في قدرتي على فهم الموقت على حقيقته » لولا 
ابي اقرا لعلى نفسه في «١‏ نج البلاغة » ما يدل على انه هو الآخر كان في 
عجب من تناقضهم » فلتقرأ له مثلاً ‏ هذه الخطبة » قاها بعد التحكيم : 


« الحمد لله » وإن أتى الدهر بالخطب الفادح » والحدث 
الجليل 0000 أما بعد » فإن معصية الناصح الشفيق العالم المجرب » 
تورث الحسرة » وتعققب الندامة ؛ وقد كنت أمرتكم في هذه 
الشكرية مره وتَخَلْتْ لكم مخزون رأبي » لو كان يطاع 
لوو ال ! فابيتم علي إباء المخالفين الحفاة » والمنابذين العصاة 
حتى ارتاب التاصح بنصحه ء وض ارد بقح » فكنت أنا 
وإياكم كما كاد اك :رازن 


أمرتكم أمري بمنمرج اللوى 2 فلم تستبينوا التصح إلا ضحى الغد 
ثم لنقرأ هذه الخطبة لعلي أيضاً : 
«... قد كنت نهيتكم عن هذه الحكومة » فأبيتم علي إباء 


المخالفين التابارين ا د 1 إلى هوا كم ٠‏ وأتم 


ار ا الحام 4 سمهاء الأحلام )خض . 
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وقيل إن عليا أرسل إليهم عبد الله بن عباس ليناظرهم في شأن موتفهم ) 


فجرى بينه وبيهم هذا الحوار : 


ابن عباس : ما الذي نقمتم على أمير المؤمنين ؟ 

الور :قن كان لشم اباد الات اللا ري 
الاعان. 1 فلشي يع إتراره بالكفر نكن إليها: 

ابن عباس : ما ينبغي لمؤمن ل يشب إعائه بشك أن يُقِرّ على نفسه بالكفر . 
الخوارج : إنه حكم . 

ابن عباس : إن الله أمر بالتحكيم في قتل صيد » إذ قال تعالى ٠‏ يحكم 
لل ملح » فكيف في إمامة قد أشكلت على المسلمين ؟.! 
الخوارجح : إنه حكم عليه فلم ل 

ابن عباس : إن الحكومة كالامامة » ومتى فسق الإمام وجبت معصيته ؛ 
وكذلك الحكّان للا خالفا بدت اق ليا 


وم يكتف آمير المؤمنين ببعثة عبدالله بن عباس إليهم .ليحاجّهم » بل 


لقهم هو بنقسه ليواصل معهم الحجاج : 


علّ : ألا تعلمون أن هؤلاء القوم لا رفعوا المصاحف قلت لكم إن 
هذه مكيدة ووهن ») 9 لو قصدوا إلى حكم المصاحف لأتوني 3 
وسألوني التحكيم ؟ أفتعلمون أن أحداً كان أكره للتحكيم مني ؟ 
الخوارج : صدقت . 

١ 9‏ 1 ا 5 1 ع 

عل اطول للعووة الكو احا تمر قل على ذلك حتى احم اله 
فاشترطت أن حكلهما نافد ما حَكنَا بحكم الله » فتى خالفاه » فأنا وأتم 
من ذلك برءاء ؛ وأنتم تعلمون أن حكم الله لا يعدوني ! 

الخوارج : اللهم نعم . تحكتق لذن القايراها + وتحن مترون 
انان كو تام ولتكنة الآن تاتون قاد ككل كنا اكرونا سور 


1: 


تنبض معك إلى الشام . 
- عل : أما تعلمون أن الله تعاللى قد أمر بالتحكيم ني شقاق بين الرجل 
وامر ان ”فقا ل عات وخارهر ا كنا مخ اغلة وتحكياً م اهلها 
وني صيد أصيب كارنب يساوي نصف درهم » فقال «يحكم به 
ذوا عدل منكم» 
الخوارج : إن عَمْراً لا أبى عليك أن تقول في كتابك : « هذا ما 

كتبه عبد الله عل امير المؤمنين .. » محوت اسمك من الخلافة 6 
كفيك + اولي أن طالنم امو كلمة ا مت + 


هكذا ركب الخوارج رءوسهم في 000 لكنه 
حجاج من لا يريد الإذعان ؛ فالعجب كل العجب لذه الفئة التي أعلنت 
داعا لحان ينان يكوه المساكم للد ملع بغض النظر عن أي صفة 
أخرى فيه » فكان ميدأ قميناً أن يقيم للحكم العادل بين الناس أقوى الأسس » 
ومع ذلك فقد كانت هذه الفئة نفسها هي التي أظهرت فون الح ري 
النظر والاستبداد بالرأي ما لا يقره عقل سليم . 

فانظر إلى هؤلاء الناس وهم يفتكون فتكاً يمن خالفهم في الرأي » 
كانما كان الرأي السديد حكراً لهم ؛ فهذا هو رجل من أتقى المسلمين 
عندئذ » وكان من أصحاب الرسول عليه السلام » هو عبد الله بن خبَّابٍ » 
ممع بقدوم طاحاص رارع إلى حيث كان يميم » يتهددون الناس بالقتل 
إذا لم يساندوهم في الرأي ٠‏ فخرج الرجل مع ا ا د 
خرج مذعوراً » يعلق مصحفاً حول عنقه » فبادروه بالقول : 


5 الخوارج : إن هذا الذي و ق عنمقك لاعرنا بفتلك . 
- ابن خباب : ما اجام القر انه فا يوه 3 وما اماه فأميتوه ا 


الخوارج : ... ... ما تقول في علي بعد التحكيم والحكومة ؟ 


53 ابن خياب إن علياً أعلم بالله » وأشد توقياً على دينه » وأتفذ بصيرة . 
ست الخوارج : إنك لست تتبع الهمدى 3 إعما ر تتبع الررجال على اسمائهم . 


ثم قربوه إلى شاطئ انبر » فأضجعوه » فذبحوه ؛ ثم دعوا بامرأته 
الحبى فيقروا عما في يطنها ! 
فن ذا يصدق أن هؤلاء أتفسهم » ودماء قتلاهم لم تزل على أبدانهم 
شاهداً عليهم » رأوا نصرانياً ساعتئذ يلك خلة أرادوا شراء ثمرها » فقال : 
هي لكم » فأجابوه في شموخ : ما كنا لنأخذها إلا بثمن ! فقال النصراني : 
واعجباه ! اتقتلون مثل عبد الله بن خبّاب » ولا تقبلون جنا مخلة إلا بثمن ! 
ألا إنه لتناقض يوشك أن يبلغ في هؤلاء الناس حد الفصام » فكأن 
جلودهم 2ك ااروعان ينا كان تغروي جوع لتوجا د باد حر را ري 
بالجطة ال لباو دفر ل انحنتتين يمكن أن تراهم على 
حقيقتهم ! ومن طريف أخبارهم الي تبرز ما فيهم من تناقض شديد » 
أنهم قد أصابوا في بعض طريقهم مسلماً على ره 
نفتلوا المسلم لأنه عندهم كافر » وخلوا سبيل النصرانيّ لأنه من أهل 
الذمة 
ومن ذا القبيل ما روي من أن واصلاً بن عطاء كان يسير مع جماعة 
من رفاقه » واحسوا بالخوارج ٠‏ فقال واصل لرققائه : دعوتي وإياهم : 
3 الخوارج 5002 اناف 
واصل : قوم مشركين مستجيرون بكم ليسمعوا كلام الله ويقهموا 
حدوده . 
7" الخوارج : قد أجرناكم ... 
واف سح ب ساف حايوا بي لذن امعان قرم : «وإن أحد من 
المشركين استجارك » فأجِرُه » حتى _سمع كلام الله » ثم أبلذه مأء م 


امن 


الخوارج : ذاك لكم 
فساروا معهم حتى ابلغوهم المامن . 
إن هذه المعجافاة لنطى لنطق العمل اللي ولعااعد بلحت عنم عو المرم 

ذروتها » لتستدعي إلى اذهانيا ماايؤازث الصورة قبل أن سرع فنحكم 

بالخلل الفكري على العصر كله » إذ يستدعي إلى أذهاننا موقفاً من علي 

وقفة في تلك الأيام نفسها 4 اير فيه من الاعتصام بأحكام العقل ما 

بجعله الرائد الذي نأتم به ونحي تراثه في حياتنا الراهنة إذ روي عنه انه 

لما هم بالخر وج لمقاتلة الخوارج » اعترضه منجم » فداربينهما هذا الحديث 

نه لعي دنا انور ا لاللتياية مز ل و سدم الفاعيه بو عزاي ثلاث 
ساعات مضين من الهار ؛ فإنك إن سرت في هذه الساعة أصابك 
1 اا م 0 شدك © وان دري في الساعه الي اطرياكه با 
ظفرت وظهرت ٠‏ واصبت ما طليت . 

ب عل : أتدري ما في بطن فرمي هذه ؟ أذكرٌ هو أم أنثى ؟ 

ب المتجم 2 حبنت علدت , 

55 علي : من صدقك بهذا ققد كدب بالقران ن ؛ قال الله تعالى : « أل الله 
عنده علم الساعة ؛ وَيُترّل الخيث ويعلم ما ني الأرحام » ... إن مدا 
صلى الله عليه ما كان بدّعي علم ما ادعيت علمه ؛ أتزعم أنله نهدي 
إلى الساعة الي يصيب: النفم من سار فيها » وتصراف عن الساعة الي 
كع اللوه عم نايقا > قن حنددك: فقن اننعق عن الأسهانه 
بالله جل ذكره في سرف المكروه عنه » وينبغي للموق بامرك أن يوليك 
الحمد دون الله جل جلاله ... ... تخالف وتسم تي الساعة الي نيتنا 
عنها [ثم خاطب الناس قائلا ] ايها النامر. ! إياكم والتعلم للنجوم 
الأما ستدى يددى اظلنات"البن واللتعر ...3 وعاة إلى نخاطة المتجى] 
أما والله لئن بلغني أنك تعمل بالنجوء لأخلّدئك السجن أبداً ما بقيت » 


هن 


والأغنورةه السلاء م كان اقطان 

لسار ل العامة الو خام قا حلفا صصيي الى تين لينم من 
الخوارج ؛ فقال : لو شيا في الساعة الي امرنا عا اندجم لقال اناس وذ 
سار في الساعة الى أمر با المنجم فظفر وظهر ؛ اما إنه ما كان لمحمد 
صلى الله عليه منجم » ولا لنا من بعده » حتى فتح الله علينا بلاد كسرى 
وقيصر ؛ الما الناس ! توكلوا على الله » وثقوا به » فإنه يكتي تمن سواه . 


د امت 

لقد سطنا كل هذا الذي بسطناه عما دار في صفين بين على ومعاوية 
ومن أحاط هما من رءوس واعلام » لتقف نحن من الصراع مشاهدين » 
زتلعد هؤلاء الرجال ومعنا نظرة القرن العشرين » لعلنا نستطيع ان نزن 
اموت ديق لجيه الفكزية + قال اع سجاه عمل قطن العقل. ف أفعال 
وأحسبنا فها قد عرضتناه من تفصيلات القتال وفما تبادله الجانبان من محاورة 
ةا كن الخسيا ركد فق التوابة تور سواقت ل #التوات ل لوديا 
عام ادش وي كن حنيعا نالوق نلف يعويفة لواف الج نا 
زَلنَا تألقها في تاصرينا قد حلت ني[ ةنا كاعا الاشان عر الانينان 
ف تفكيره وتدبيره وحيلته ودهائه / درق فى “ذلك بين أن يكن علا 
الإنسان ممن عاشوا قبل المسيح أو بعد المسيح » أو عاشوا في صدر الإسلام 
او ما بعد الصدر إلى الظهور والاعجاز حت لفك عن لي وأنا ١‏ كني 
الصفحات السالفة أن أبدل أسماء بأسماء » فإذا الموقف ني إطاره العام هو 
نفسه الموقفف. الذي يتكرر في تاريخ البشر كلما اختصم رجلان على الحكم ) 
فجنَّدَ كل من الر جلين أتباعاً وأشياعاً » ثم تلاقيا في ساحة القتال أو لاا 
الى وسائل المكر والدهاء والخديعة » مما يسمى ف قاموس السلوك البشري 


الك 


بكلمة «السياسة » . 


فأما وجه الغرابة الي لا نألفها في حياتنا المعاصرة » فهو هذا الجمع 
العجيب - والجميل ‏ في رجل واحد بين أن يكون هو الفارس الذي يجيد 
القتال سيقفة وجواده ؛ وهو السياسى الذي يجحادل ويقاول 0 و ور الأديت 
الذي يُحسن صياغة اللفظ بي أروع ما تكون الصياغة الأدبية ؛ إن السيابي 
في يومنا هذا قد تكون له موهبة الكلام خطابة وكتابة » لكنه لا يضيف إلى 
ذلك مهارة القتال وشجاعة المحاربين » ثم لا يضيف إلى عذا وهذا وذاك 
حكّة الفلاسفة الي تزع بصاحبها نحو خم الكون كله في أحادام مواجزة 

لكن أجمع هذه الأطراف كلها في رجل ٠»‏ يكن لك عل بن أني 
طالب 4.فلئن كان الموقق“ق واقفه صفين ‏ الذي اخخرثاه. ليكوت أون 
المواقف الي نعايش فيها الأسلاف لتنظر إل ثم نحكم لهم أو عليهم - 
مول إنه إن كان ذلك الموقف قد دارت رحاه حول عدة أقطاب لا لا حول 
ساد ست وي اسلو سساو 
5 قُ الفكر وبتزمتهم في العقيدة ؛ إلا ا إذا 5 ع 
لبكون هو الرةة التي نركز علا أنظارنا لنفهم تلك الحقبة الزمنية من حيث 
طرائق إدراكها لقلت إنه علي وليس هو معاوية ولا عمرو ولا الخوارج ؛ 
اذا ؟ لسبب بسيط يتصل بموضوعي وهدي » وهو آن له كتاباً ينسب إليه » 
أ باتع لوقه وج ولك كات و ياهلا رع ونان الارى من 
يكون منهم أعلى ومن يكون أدنى » أو من يكون منهم على صواب ومن 
ا ل ا ا 
شأني كل شأني هو المرحلة الفكرية الي عاشوها وطريقتهم ني الإدراك 
والحكم ؟ ومن ثم يكون المعبّر منهم عن فكرته في عبارة أجدها بين يدي : 


إن 


أصلح لتركيز النظر من لم يبه الله قدرة الإعراب عن نفسه إعراباً يمكننا 
نحن الخلف من رؤية عمقله في عبارته . 

ولقد زعمت في الفصل السابق أن المرحلة الادراكية الأولى من مراحل 
ترائنا الفكري » كان يغلب عليها طابع الفطرة السليمة » التي تحدس الحقيقة 
حدساً نافذاً » يصل إلى الحكم العام بغير تحليل لعناصره أو إقامة البرهان 
مل صتواة :ا ولت اموق كل احين: القاوفااما ايده وهدن درفن 
معاً ما تفاعل به المحاربون ف واقعة صفين » من أن الرجل منهم كان 
يسك بالفكرة المعينة وكأنه يمسك بسيفه أو بمتطي نجواده ؛ أعنى ان 
الفكرة » عندئذ لم تكن نظرية محردة » بل كانت مرق لك دتري 
أدوات الحرب ؛ ولذلك فقد تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد ني 
نسيج واحد لا تفرق فيه بين خيط وخيط . 

معدا كك حي عن معي صفحات الرائعة الأدبية الي تسمى « نهج 
البلاغة » وقل لي : أين ينتبي الأديب ليبدأ الفيلسوف ؟ وأين ينتبي الفيلسوف 
الأذيب الببدا القارسن غات أبن ,يتبي. هذا البيدا اسان ؟ إن ل فواضل 
ولا فوارق ؛ فى هذه لسارت سج ورسان نيوا حكاء وسيجاك دراه 
امتزج فيها الأدب بالحكة » والحكة بالأريحية » وهاتان بما نسميه اليوم 
سياسة يسوس بها الحا كم شعبه » او يداور بما المفاوض خصمه ويحاوره . 

فلتقرأ للإمام علي هذه العبارات لنرى كيف صيغت الأحكام الفلسفية 
العامة ني لفظ أحاذ : 


من ضاق عليه العدل فالجور عليه أضيق . 
ت انان الصيدق عو عد مزلا الؤووقة 


ما عي قوم قط في عقر دارهم إلا ذلوا 

لاراي لمن لا يطاع 

الوفاء توأم الصدق 

ليس من طلب الحق فأخطأه كمن طلب الباطل قأدركه 

المنجم كالكاهن ٠‏ والكاهن كالساحر » والساحر كالكافر » والكافر 
في النار 

إن أنصح الناس لنفسه أطوعهم لربه » وإن أغشّهم لنفسه أعصاهم لربه 
ما كل ذي قلب بلبيب » ولا كل ذي سمع بسميع » ولا كل ناظر 
من عشق شيئاً أعشى يصره + وأمرض قلبه 

كم من منقوص رابح ؛ ومزيد خاسر 

إن يد الله مع الجماعة » وإيا كم والفرقة » فإن الشاذ من الناس للشيطان » 
كما أن الشاذ من الغتم للذئب 

الحكمة حياة للقلب الميت » وبصر للعين العمياء 

العامل بغير علم كالسائر على غير طريق 

وهاك أ مثلة من طريقته ني المناظرة والجدل » لترى كيف اجتمع 


عندم حس الأديب بذهن المفكر 1 


“نفل اليه حتباعة تمن ؟الناس» أناء«الفقيتة تن اسه اله كر 


للخلافة ] 
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قاف ع الع الا سواه 4 
مو 
: فهلا احتججتم عليهم بأن رسول الله صلى الله عليه وسلم » 
ور سر كاضر 
كالوا : وما في هذا من الحجة علهم ؟ 


قال : لو كانت الإمامة فيهم ١‏ لم تكن الوصية بهم ... فاذا قالت 


قريش ؟ 


قالوا : احتجت بأنها شجرة الرسول صلى الله عليه وسلم 
ع كاك 3 حدر ::) لعموة ٠‏ نوا قناهوا بالشموة 

وإن التصوص ليطول بنا نملها الى القارئْ ما طال ( مج البلاغة » 
فخير للقارئ ان ير جع إليه ليطالع نفسا قد اجتمع فيها مما يصور عصرها 
بخ يك بكرن “ني ادزالة قات الاموين اال ملضة الدلروةة وعميون 
البديهة وصدق البصيرة بغير حاجة إلى تحليلات العقل وتعليلاته : ولا 
إلى طريقة المناطقة في جمع الشواهد وترتيب النتائج على المقدمات . فهذه 
كلها امور عوعه ظهووعا خرف الانزاد وى اللماعاض وى «القادات 
والفقياراتف ب ١‏ مالكو نا لز خلة القائية عرف تر ابعل؟ الفمو ديا كما اران 
في الفصل السابق . 

أذ جه ال عقتو لاريعله الكا ةا كن سزا عل لبقو النقا ون كاد تراه 


اتراتا لكر 


/اعه 


الفصيلالثالةف: 
مصباح العقل فى مشكاة التجترية 


"0 

قدمنا لك في الفصل الأول خطةالسير التي رسمناها لأنفسنا » لبتدي 
بمعالمها في التماسنا لطريق العفل في ترائنا الفكري » وقد جعلنا تلك المعالم 
مدارج الادراك التي رآها الامام الغزالي عند تأويله لآية النور » والتي 
هي نفسها ‏ على وجه التقريب ‏ مدارج الادراك التى أشار إلها الفيلسوف 
الخاضيرة وايتهد » عند حديثه عن أهداف الربية ؟ هي با تتداحل 
كلف اعد سلم السو أواغر الدوجة القابته فى أواكل الدر جه الاعف 
شأنها في ذلك شأن التدرج ينا وجدناه في ظواهر الطبيعة ومظاهر الفكر 
على حد سواء : فن إدراك بالحواس يستمد ذخيرته من «نيا الواقع مباشرة 
اتناك مكابدة اللانينان إلا متؤو معن أرعانة وما: مضه بحن مشكلات: :: 
إلى ادراك بالعقل قوامه تقنين القوانين الي تخمل فق طبا أحكاماً عامة 
انتزعت من المواقف المفردة الحزئية الى خاضها الانسان في معمعان حياته 
بكل ما فيا عن مروف الكد والكدح والصراع ؛ إلى ارتفاع ببذه الموانين 
العامة نفسها إلى مبادئ أعم منها ٠‏ كل مبداً منها يطوي نحت جناحيه عدة 
انر نمه رامو مز يجاهاة نا موه حافية ال يجهاولة اخيزة لارضيرك 
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عق النادىة الوق أل كلمن الذى تدحنت معدي أذهانا كا جا" الرمضات 
الي تضيء أمام الإنسان طريق الحداية ولقد بسطنا أمام افا لوه ينا 
بكثير من تفصيلاته » هو واقعة صفَّين بين علي ومعاوية ٠‏ لنرى أسلافنا 
رأى العين إذ هم يمخوضون عباب حياتهم الفعلية الواقعة كيف كانوا يفكرون 
تلكوت عفنا عي في موقفهم ذلك فها رأينا إتما كانوا مثلاً 
واضحاً للمرحلة الادراكية الأولى » القائمة على أحكام البديبة الفطرية ؛ 
فلم تكن الفكرة لديهم وليدة قراءة ودرس » ولا وليدة تأمل طويل في 
صورة مجردة نظرية » بل كانت الفكرة لديهم تأتي فور لحظتها لترد على 
وسيط 205 عاناى الكره تمي لحت ردم ليه كي 1د 
في غير مهل ولا إرجاء ؛ وإذن فد كانت هذه هى الصورة لحياة الإدراك 
يقلت" الأول دج ناسل .قراف الفكرف. ركاف بذللق لول لون 
السابع الميلادي ( الأول الحجري ) على وجه التقريب . 


وسبيلنا الآن إلى الانتقال مع تلك الحياة الإدراكية ني تراثنا إلى 
مرحلها الثانية » الى هى مرحلة التفكير العمّلى الذي تحد قوامه قي تقعيد 
القواغد :1 فد كان أخعاناً منائرة 4 أو قل إن قوامه هو في رد التسارف 
الجزئية والخبرات المفردة إلى أحكام عامة تضمها معاً في شمل واحد . 


وإن هذا التعميم في أحكامتا مالو عدت سبامع ور عن 6 الخظا _. 
لو في صمي المنبج العلمي ؛ بل هو في صمي العلم ذاته ؛ فا العلم ؟ 
إنه لا يعرف بموضرع معين » لأن موضوعات البحث العلمي قد تتعدد ) 
فقد يكون موضوع الباحث العلمي هو تركيب المادة أو هو التفاعل بين 
عتصريق و كرس قاور 15117" أو قن قوق مو قوف هو سد كه 
الأفلآلة او سان الشوة او سريعة الضوت أو تقاغلة الكهرياة + أو كن 
يكون موضوعه هو غزوة المكسوس على مصر » أو سقوط المطر أو هبوب 
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الزايح »أو قديركون موضوعه أوزات الشعن العرى أو ختصائض قن العمارة 
ل ل ل ل 

شتى يتناولها رجال العلم بالبحث » وكلها ‏ على اختلافها الشديد الذي 

علوم لدوادن فال ان 5 العلم بنوع الموضوع الذي يطرحه 

ابح ؛ ؛ لكننا تكون أقرب إلى الصواب إذا عرفنا العلم بمنهجه لا موضوعه ؛ 
من العلماء » ويكن موضوعك هذا جزءاً من العلم . 

ولهذا الممبج الذي ييز العلم نما سواه ختصائص كثيرة » لعل أوها 
وأهمها هو أن نلتمس الأحكام العامة من المفردات » شريطة أن نكون على 
حدر شديد وعلى دكقه صارمة 4 لكي نحي ء ء تلك الأحكام العامة" صورة 
صحيحة لا يقع بالفعل في دنيا الوقائم بوينينا حكن تطيفها عل أوضن 
الواقم فتنطبق » وتصبح آداة هادية للإنسان ني حناته العملية . 

ناذا كانت الرصلة الإذواكة ‏ الأوق خوضا ف عبانه الناة كنا 
تقع لنا مواقفها بالفعل » فإن المرحلة الإدراكية الثانية هي تجريد من تلك 
الحياة الفعلية العملية لا عسى ان تجرده من قوانين ومبادئ واحكام ؛ والذي 
نحن زاعموه هنا هو أننا إذ تنتقل مع أسلافنا من القرن السابع الميلادي 
| ل ل لك 0 
إلى الإدراك العلمى افك درجاته على الأقل ؛ فَمَد كان العرب يتكلمون 
يي ل ؛ لكنهم لم يستخر جوا لتلك 
اللغة قواعدها إلا حين أخذوا ني التفكير الدلعي #نوكان ا شير واطارو» + 
لكنهم لم يحردوا من ذلك الشعر موسيقاه ‏ أي تفعيلاته وأوزاته ‏ إلا حين 
اخذوا يفكرون على عمج العلم ومنطقه 4 وهكذا 4 لد كانت مرحلهم 
الأول تقابل المشكاة من مصادر النور » وها هم الآن ‏ مع القرن الثامن ‏ 
قد بدءوا مرحلة أخرى تقابل المصباح في المشكاة . اخذين هنا بتأويل 


3١ 


الغزالي لآية النور . 
1# 

المشكلات الفكرية تجىء نابضة بالحياة حين تنبت في ترية الحياة 
العملية نفسها » كما تكابدها وتعانيها ؛ لكنمها نجيء مفتعلة باردة حين 
تزع من محيطها انتزاعاً لتنقل إلى محيط آخر لا تتنفس هواءه ولا تحيا 
نحت سمائه ؛ وأقول هذا وفي ذهني دنيانا الثقافية المي نعيشها ‏ نحن العرب 
المعاصر ون - اليوم » حيث كثير من المشكلات التي يتناولها أئمة هذه الدنيا 
ثم كان مثقفونا في واد وجمهور الناس في واد اخر ؛ فمثقفونا يقرءون 
على الأغلب لغة أوروبية » ويصادفون في كتبها وصحفها مسائل 
بطرحها كتّاب تلك اللغة لأنها تعترضهم في مجرى حياهم © قما مدي 
أن يصبح الصباح عثقفينا هؤلاء » وإذا تلك المسائل نفسها بحلوفا نفسها 
قد سالت على أقلامهم مقالات عربية في الصحف والمجلات والكتب » 
ثم يقرأ القارئ المسكين » وقد يفهم وقد لا يفهم محور المشكلة المطروحة 
وملررقة هلي لكل دوه زه أذ يذلاك وزيز هين »السرعادرها 
بردد مقروءه في المجالس التى يرتادها » ولووقف الأمر عند هذا الحد لهات » 
لكن نتيجة فادحة تنتج بالضرورة » وهي أن جمهور الناس من غم اللمثقفين 
يعانون في حياتهم مواقف بعينها ومشكلات بذاتها » وكانوا يودون أن يسمعوا 
عنبا ما مهل مهم مواء السبيل ع فلا" بحدون هذه المداية عمد المتقفين 0 فيلودون 
معذورين يمن يحل لهم مشكلا هم بالخرافات » فيحضر لهم ارواح الموتى 
أعلها تهدي برأي » أو يلجأ الى صاحب كرامات عسى ان يشير إلى طريق ٠‏ 
لكن ذلك استطراد منا عما كنا بصدد الحديث فيه » فلتعد مسرعين 
إلى موضوع الحديث » لتنقول مرة أخرى إن المشكلات الفكرية تنبض 
علد أصحابا/بالحاة بون تيت معفم :ارط سساح الفئلة .ذخام ؟ 
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وهكذا كانت الحال مع أسلافنا عندما طرحت أمامهم مشكلة نظرية 
تريد حلاً مقنعاً » ولعلها كانت أول مشكلة نظرية تطرح أمامهم للبحث 
النظري وأعني ها مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون اللحكم السديد 
بالنسبة إلى مقعرفها ؟ 

إنهم ل ينزعوا هذه المشكلة من الهواء » بل انبثقت لحم انبثاقا من 
أرض الحوادث » وفرضت نفسها على عقوم فرضاً نتيجة لازمةٌ لواقعتي 
الحمل وصفين ؛ ففى كلتا الحالتين كان نفر من امة المسلمين يقّاتلون 
نفراً من ائمة المسلمين ؛ وإذن فبين الفريقين خلاف احتد إلى. درجة القتال 
وسفك الدماء ؛ ولم يكن الأمر عندئذ يعدو أن يكون أحد الفريقين على 
الأقل على غير صواب » ان لم يكن الفريقان معأ » وأما أن يكون كلاهما 
على صواب فضّرت من المحال ؛ ومعنى ذلك أن احد الفريقين على الأقل 
ان لم يكن كلاهما معأ » قد إقترف خطيئة كترى : احق ييخ ااا يكير وحده 
حىق ؛ أفليس من الطبيعي في هذه الحالة أن يسائل المرء نفسه : ترى ماذا 
يكون الحكم في مسلم ارتكب خطيئة كبرى لمن كاقت هدم أاندالة 
بالفعل هي أول ما عرض أمام العقل ليوازن حججة بحجة ثم يصدر حكماً 
ور جه ؛ على أن المسألة لم تقف عند حدودها الفقهية في الحكم 
على مؤمن أذنب ٠‏ بل ما هي إلا أن تفرعت فروعاً مست أحقية الخلافة 
لمن تكون رودن .رابا النظرات السياسية تبدأ في الظهور وتتشعب بين 
الناس تيارات ومذاهب . 

لقد رسمنا صورة لما كان في واقعة صفين ١‏ فرأينا كيف تبت .الخوارج 
فا كما ينبت النبات في تربته » ل يُنقل إليها نقلاً ولا أقحم عليها إقحاماً ؛ 
ولا بأس علينا هنا في أن نرسم صورة أخرى لما كان في واقعة الجمل عند 
البصرة » لتزداد لنا الرؤية وضوحاً » قنرى كيف نشات أمام العقل العربي 
أو مشكلاته التي حاول معالجتها منطق البرهان.( راجع ابن ابي الحديد 
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في شرحه لبج البلاغة » ج )١‏ . 

لما بويع عل » كتب إلى معاوية في الشام يطلب منه البيعة » فا كان 
من معاوية هذا إلا أن كتب بدوره إلى الزبير يغريه بولاية الكوفة والبصرة 
عل أن كرون هدم الؤلاية الطلعفة من ريخلا > قاتلا العيف] قال نز 
فدونك الكوفة واليصرة » لا يسبقك إلهما ابن أبي طالب » فإنه لا شيء 
بعد هذين المصرين ...» ثم حثه على أن يظهر هو وطلحة معه الطلب 
بدم عمان . 

فلما وصل هذا الكتاب إلى الزبير »سر به » وأعلم به طلحة » فلم 

يشكا في اخلاص النصيحة من معاوية » وعزماعلى أن يخر جا على علي بعد 
أن كانا بايعاه ؛ ولم تمض أيام حتى يجاء الرجلان إلى علي يطلبان منه أن 
بولهما بعض أعماله » فأمهلهما علي حتى يرى ماذا هو صائع ؛ فعاد 
الرجلان مرة أخرى إلى علي يستأذنانه في العمرة ؟ فأدرك أمير المؤمنين ما 
ينطويان عليه من خديعة » وقال لمما : 


به بها (العمرة تونان" + 
حلفا لك رالن ا نيما اما وردان عو ا العدرةة: 
فال لهما : 

ها العمرةً تريدان » وإنما تريدان العّدرة ونكث البيعة ! فحلفا بالله 
با الحلذت عله نارون لكك ينه ويتاات: 2 قا مدان إلا اليدن الأداء 
العمرة . 

فمَال لمما : 


افا عد[ ال لدتانية 
فأعاواها ياهد'ما ركون عق الأ عات وللواتيق:: 
فاخن لما #اقلنا تر ساءمة معدم قال كه كان حاضرا : 
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وال تتا الو كد تلان هيا + 
وقد صدقت فراسته فيهما ؛ إذ أنهما إذ هما في طريقهما إلى مكة » لم 
يلمَيا احدا الا وقالا له : 

ليس لعل في أعناقنا ببعة » وإنما بايعناه مكرهين . 


وسار الزبير وطلحة من روسك د وتميخاتا نخدا يدوه البعيره ؛ 
لقم امو «اللاتنقرقه مقا لف ا مع كور تي 115 امامل الات 1 للزينين 
عائشة » كانت في هودجها على ظهر جملها تشارك في مقاتلة علي وصحبه » 
ويساندهم جميعاً فريق من أهل البصرة ؛ ولقد قبل في وصف المعركة : 
كانت الرماح يوم الجمل قد أشرعتها الر جال لطا قل دو يحت ؟ 
ل دك 


تحاحل ولا زلزك» - اسع ماعل سه مب ١‏ انر 
ل هدا ا ال الأرض ! 

نفعية ر ال عل اتسين عع طقورة اه تنقط وله روفاد ديف + 
فلما تَرَّلكٌُ كانت 0 
ركان رجال علي من أهل الكوفة ؛ اا لمت ارا عن مزية لون . 
عد المر يمان يتعارضان بارا الشعر ! 

أرسطللة هد | با لقاو - ألا تنى أن الحرب كانت بين فريقين » في 
أحدهما أ م المؤمنين عائشة » وني الآخر علي بن أبي طالب الذي كان موقعه 

من الني عليه السلام ما كان ! فهل تصدق أن يقوم الزبير وطلحة في الناس » 
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يستحثونهم على استثناف القتال » فيقولا في علي : إنه لا يبت حرمة إلا 
اكه 1 رلا خوك إلا 2 كنكو زلا دون إلا علو لا قرا ا 
سباهن !! 

وطق اللقيفة" اذك عافقة كاوق قم 6 ددن دك يك ا مدان 
عل موص اسفة باعل عتمت شاكريت الوسهره 1:1 فقا لحلا قادل ونا 
رَمَيِسٍ إذ رَمْيْتِ » ولكن الشيطان رمى ! 

فن منا ‏ نحن أبناء هذا العصر الحاضر » الذين ملت نفوسهم رهبة 
من هؤلاء الأوائل كادت تبلغ بهم حد التقديس والعصمة من الخطأ ‏ من 
منا يرى هذا التقاذف بكلمات هي من أغلظ اللفظ » بين ناس هم من هم 

عل انع جوما هر ادانضع هذه الصتورة انان ٠‏ فقيم نيما تيدا 
كيف تستئار العقول يومئذ لسؤال يسأل : إذا كان احد هذين الفريقين 
من صفوة المسلمين على خطأ ‏ ولا بد أن يكون أحدهما على الأقل على 
و 0 
ع انب اراق ناذا يكو تحكم اليقل دن ذلك كل فأولا : 
ال اريم له 
مستطاعنا أن نهتدي إلى قاعدة نظرية في أحقية الخلافة لمن تكون ؟ 

ةا 

لقد اخترت مديئة البصرة في أواتل القرن الثامن المبلادي ( الثاني 
الحجري ) لتكون هي موضع الوقفة الثانية التي أقفها مع الآباء الأولين » 
لأرى فم كان الل سي رار اشر الأول 
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أنظر فأوى أول ما أرى حالة من التوتر العقلي يثير القلق في نفوس الناس » 

ويحول بينهم وبين أن يستقروا معأ على لو انل دقو ل زا اللجاو ةي 
كما أحسسها أثناء قراءني عن احداث تلك الفترة الي أردت الكتابة عنها - 
أحوا الحيرة : تحت أبة راية بنضوون ؟ فهذا هو علي بكل مكائته من 
عيث عو ار .وين خيت كرابت لاني لد بك 
امارته الشرعية على المؤمنين ثالاً ؟ يقابله. عل آرة ض الخصومة آم المؤمنين 
عائعة زوج الت ٠‏ قالى أي القطبين يذهيون ؟ : ثم إلى أي الهدفين يقصدون : 

أيقصدون إلى الحفاظ ل وحدة المسلمين 0 أم يقصدون إلى 
ولاء لون اا د جانبي الصراع ل لو من كات الإسلام 
باعتيا, زه ينا للجميع يتخطون به ا الحزازات والمنافسات ع أم 50 

من عاط الاجاة السل أرلة #ريعلة :ولله ياي الرلت لمعن ة الدينية ؟ , 


فلا عجب أن ننظر إلى أهل البصرة عندئذ » فإذا هم منشقون على 
أتفهم أحزاباً : ففريق يؤثر مساندة عل » وفريق آخر يفضل الولاء 
لعائشة فيطالبون بما كانت تطالب به وهو الثار لدم عنّان » وفريق ثالث 
يبعد عن المشكلة ويتخذ لنفه موقفاً محايداً ؛ فأما الفريق الاول ‏ وهم 
المساندون لعلي - فنهم نشات ١‏ الشيعة » » واماالفريق الثاني وهم المؤيدون 
لعائشة - فنهم تألف حزب العمانية + وأما الفر, بق الثالث ‏ وهم المحايدون ‏ 
فنهم تكون الزاهدون المتطرفون الذين أسموا أنفسهم « بالخوارج » ولعلهم 
هم الذين اوجدوا حركة الاعتزال ( راجع كتاب شارل بلا : الحاحظ ع 
التر جمة العربية للدكتور ابراهم الكيلانلي » ص 5٠١‏ ) ويقول « بلا » 
في كتابه هذا ( بي الصفحة المذ كورة نفها) : «إذا كان ف على 
حى حين كال [ في دائرة المعارف الاسلامية ] : إن ظهور علي هو الخط 
الكبير الذي بفصل بحرى تاريخ الإسلام » فإنه بوسعنا أن نؤكد بن معركة 
الحمل هي نقطة البدء لكل تطور سيامبي وديني لاحق بالنسبة إلى عدد 
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كبير من المسلمين » 


ولك لأن راقن : لتيل اوسن ننلها :واقدة؟ صنفيق نه اتارزنا" الشكلة 
العقلية الأول » كما أسلفنا القول » وهي : ماذا يكون الحكم السليم 
بالقجة للقويى الفط بو لمر الما وي 1ن لذ وان كر ادم 
على الأقل ‏ ان لم يكن كلاهما ‏ على خطأً » لأن الضدين لا يصدقان 
فعا وقد يكديان معلا :عل مكف “عير - الناظقة م قر ارا دونه لوك مكاي 
اللمشكلة » كل حل منها أصبح يمثل مذهباً فكرياً على طول التاريخ العمل 
في تراثنا القديم : 


١‏ فهنالك المتطرفون إلى يسار » وهم الخوارج الذين زعموا أن كل 
من قاتل عليا ‏ نمن في ذلك عائشة وطلحة والزبير - فهو كافر » 
وأن عليا نفسه كان على حق طوال واقعتي الجمل وصفين » إلى أن 
قبل مبدأ التحكم فعندئذ كفر هو الآخر مع الكافرين ؛ فها هنا لا 
ا في الأحكام » فإما صواب وإما خخطأ » وفريق الصواب مؤمن 
وفريق الخطأ كافر 


١‏ وهنالك المعتدلون » وهم جماعة المعتزلة كما بدأت بواصل بن 
عطاء » الذي فرق بين المبدا النظري من جهة واعيان الأشخاص من 
جهة أخرى ؛ فن الناحية النظرية المنطقية الصرف » بيمكن القول 
بأن الفديخ :الكت بوالاغان علا عسيمان ععا فى شخص واحنء 
ولكننا من باحية التطبيق لا نستطيع تعبين الأشخاص الذين 
تحت هذا الضد او ذاك ؛ هذا إلى ان المعتزلة لم يروا ان حقيقة الموقف 
هي : إما أصاب فهو مؤمن » وإما أخطأ فهو كافر » إذ هنالك 

نزلة وسطى بين الطرفين هي منزلة المؤمن كاي للدي كرس 
عصيانه من دائرة المؤمنين ليدخله في دائرة الاق 
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م« وهنالك المتطرفون إلى مين » وهم أهل السنّة والجماعة » الذين قالوا 

بصحة إسلام القريقين معا . 

على أن هذه الشعب الثلاث » وإن تكن قد بدأت طريقها من هذه 
المشكلة المحددة الناشئة عن موقف معين » فمّد امتدت ونمت وتطورت 
وتكائرت مشكلاتها وتنوعت » لكن بقيت لكل منها روحها الأول وطابعها 
لبيك 4 :وفتوت يكوثة لنا غودة ذا ىفوا مق اعترورى وظر وه مايه . 

وإنك لترى في هذه البداية كيف بدأ « العقل » يحجاجه واستدلاله ؛ 
ويهذا تستطيع أن نفهم قول القائلين عن مدينة البصرة ني ذلك العهد الذي 
أرققيا بسنا امردكل: مع اذقلا اتا نمي +بالنظ اروز الفقلية 6 6 تصيوضا 
إذا قورنت بمدينة الكوفة وطرائق أهلها في تناول المشكلات » فيا البصريون 
ويعقلون ٠»‏ المسائل بحدود المنطق ومنهاجه »كان الكوفيون يكفييم الأخذ 
بالروايه عن الأسلاف كما تروى + بغير -حاجة ء' منهم إلى تعليل أو استدلال ؛ 
أو إن شئت فقل إن البصريين أميل إلى الواقعية العلمية التي تنشد دليل العقل . 
على حين كان الكوفيون اقرب إلى وجدانية اصحاب العاطفة والخيال ؛ 
. فالبصريون بنقدون ما يروى طم نقداً بميز صحيحه من باطله » على حين 
ال 0: 
تشكلف: ."ذلك يتول ماسفوت: واوا أنقل النضن .عق كاب عازن 
يلا الذي سبقت الاشارة إليه » ص ١76‏ من الترجمة العربية) : «إن 
الصفة المميزة لمدرسة الكوفة ف ميادين الثقافة العربية جميعها هى أصالة 
العالة الى عون اناستردة انمره فحة توك اين والينه ودرب ود 
فهي تكنّن النحو والتفسير في عدد محدود من المعطيات الثابتة ؛؟ وإتن 
تعزاءقا: اللناضر برع الازتنايين اليفكشوة» أجلوف الوق 6 :5للك الا لوت 
الذي يتصف به التثْر العربي » والذي وجد في البصرة » بفضل نضج 
الأفكار التي جاءتها من الخارج ؛ ولقد شبّه الحجاج البصرة بامرأة عجوز » 
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تزينت بأنواع الحلّ » وشبّه الكوفة بفتاة بكر ذات عنق عاطل » لكن 
المراة العجوز التي زينت نفسها بزينة خارجية » لما من تجار بها ما يعصمها 
من أن تجرفها 55 العاطفة . 

ناد سوق "اذ أن علقة:صولا” ف انحا البصرة وول كن أن 
البصرة هي التي اخترناها لوقفتنا الثانية ) فتراها تعج بالمذاهب العقلية جميعاً 
ل ل ل ل 
وفيها نشأت الدراسات العقلية الأول للنحو واللغة » التي هي من أروع 
ا ل 
ييا أن كر نادو تلك اتناف اللأرك صشومه والعليا ب احم :الول 
عؤلفه « الكتاب » والثانلي معجمه «العين.» » اللذين ‏ كما يقول شارل. 
بلا « يَعَدّان مع كتابي « البيان والتبيين » و «الحيوان» للجاحظ » مفخرة 
عل الصرة ‏ , 

فلنقف وقفة قصيرة مع كل جماعة أو رجل من تلك الزمرة العقلية 
العجيبة » البي مثلت سلطان العقل في مرحلة مبكرة بن تراك التكري 0 
وف أن املمنانوة: بالنكل رق انر نيا جد دن بوب لضي عتركلة انك 
براق الأقدين ٠‏ أو بارسن الوسوعين خلال القرن التاق عش + أو 
هي والكوفة في تباينهما » كأنهما كيمبر دج وأكسفورد » حيث تميزت 
الآولى بدراساها العقلية من رياضة وعلوم ٠‏ بينّا تميزت الثانية بدراساتها 
ذانت المسحة الفنية الادبية الى تعتمد على ذوق وخيال . 


لهال 

تلنا'إف. امسكلة القلية الأزق: اقح عرفيك: للأوليق 6 والق. عاتن 
حوادث «الحجمل ؛ و « صفين» » كانت 0-0 من دين وسياسة ٠‏ ألا 
وهي مشكلة الذين اتهموا باقتراف ما أسماه المنّهمون بالذنوب الكبيرة ؛ ذلك 


ا 


أن فريقاً من الناس ‏ هم الخوارج ‏ كانوا قد رأوا ني المتقاتلين من كلا 
الجانبين خروجاً على أصول العقيدة » ولذلك فهم في رأهم 0 
يفرقوا ني هذا الحكم بين كبير وصغير ار حي لاه هذا 
الاسم » لأنهم در جواعل امن لزت الذي اينقت الماع كل إعوتة 
وقد تابتع هذا لخر وح إلى الماضى ست شل الدررسن التطلفاء الراشدين 
أنفسهم ؛ ما عمان وعل ؛ غير أن ظهورهم الواضح لم يقع إلا أيام التحكم » 
حين دعا معاوية واصحابه إلى احتكام المتحار بين لكتاب الله » وم يكن 
عل بادئ الأمر متقبلا بالرضى عن هذا التحكم ؛ فها هنا شخرج عليه 
خوارج من أتباعه يحملونه على القبول » كائلين : القوم يدعوننا إلى كتاب 
لله وأنت تدعونا إلى السيف ؟ ! ثم حملره وهو كاره على ان يجعل ابا 
موسى الأشعري نائبه في هذا التحكيم » مع نائب معاوية وهو عمرو بن 
امك ا اس جا مال مو 
علي من الإمارة وثبت معاوية » اقتنم الاتواريع اع وام التحكيم كانوا 
قد أخطأوا » فتابوا إلى الله من هذا الخطأ » ثم أرادوا لعل مثل هذا الاعتراف 
بالخطأ ومثل هذه التوبة إلى الله » قائلين له : لم حَكَّمِت الرجال ؟ إنه 
لا حكم إلا لله ! على أن خلاصة موقفهم » وهي الي تهمنا من حيث هي 
قكرة سياسية كان ينبغي أن يكون لها أعمق الأثر في حياة الأجيال العربية 
من بعدهم » لكنها ذهبت أدراج التاريخ بغير أثر ني الحياة العملية » هي 
مبدأهم القائل بوجوب الخروج على الإمام » أو الحاكم » أو الزعيم » أو 
: ما شاءت له الأيام بعد ذلك من أسماء » إذا أخطأ أو نخان أمانة الامامة أو 


الزعامة أو الحكم . 


وليس من قبيل الاستطراد الذي لا ينفع » ليه 
من سياق الحديث » إن موقفاً كهذا هو الذي : ثبت الحقوق السياسية 
للأفراد في اتجلترا الحديثة ؟؛ وذلك أن ريق رشنت الا مجليزي إبان 


الا 


القرن السابع عشر اعتقد بأن الملك شارل الأول قد اقترف الاثام في حكمه 
وافتات على حموق الناس ؛ ها هو إلا أن ثاروا عليه وشقوا عصا الطاعة 
وحكوا بإعدامه » وتم إعدامه ؛ وهنا نبض فيلسوفان في تاريخ الفكر 
لاتمليزي » أحدها يدافع عن حت الملك في أن يحكم كيف شاء » 
والآخر بدافع عن حق الشعب في أن يراقب الملك ويعزله عن الحكم إذا 
اخطأ + أما أول هذين الفيلسوفين » فهو تومس هوبز ‏ الذي أفاض القول 
في أن الملك صاحب حق في ملكه » ولم يكن ملكا بانتتخاب الشعب » 
وإذن فلا معنى لقولنا إنه أخطأ » » لأن الخطأ نما يقاس إلى معيار خار جي 

عن الفعل الذي نصدر فيه الحكم بالخظا 2 فأين هو هذا المعيار إذا كان 
الك هر السلطة الملا ابي لا سلطة فوقها ؟ إن ما ينطق به وما يتضرف 
به إن هو إلا القانون والنموذج » » مهما يكن رأي الناس فيه ؛ واما الفيلسوف 
الكلغن + وو جرن لوك » ققد أفاض بدوره قي القول بأن الملك إتما هو 

0 اللأتدير يرا كات الناس ليرعى مصالحهم » فإذا رأى هؤلاء 

بن أنه كذشل شييله قن عمهم :أن يغزلوه لبولوا علبيغ غيرة : 

فوقف الخوارج في أساسه هو نفسه موقف جون لوك في القول بحق 
الشعب ني عزل الحاكم إذا ضل سواء السبيل » وف أن يختار من شاء من 
أبناء الأمة ثمن يروته حدر[ بالثقة » لولا ان الخوارج فد أجاعوا إلى هذا 
لبد الياسي العم » الذي حدث لخبله في أوروبا أن يقم وين كبدين 

ما نزالك نعيش في ظلالهما إلى حد كبير » وهما الثورة الأمريكية والثورة 
الفرنسية » وكلتاهما في المرن الثامن عشر » أقول إن الخوارع ا 
إلى هذا المبدا السياسي العظيم ما أحاطوه من تزمت قوفي أفق يحاوزان 
حدود المعمول . 

والحجب الذي يلفت أنظارنا هو أن هذه الفكرة البسيطة في ظاهرها ؛ 
سرعان ما تشققت وتشعبت بين الخوارج أنفسهم » حتى انقسموا فيا بينهم 
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عشرين فرقة » كل منها تختلف عن سائرها ني اشياء » وإن اتفقت جميعها 
على أساس واحد ؛ وحتى هذا الأساس الواحد الذي كان موضع اتفاق 
5 قن الاق اظلية: راك ركدوة نوناد لله 2 مانا عمسا أن كرون + 
لكنهم ‏ فيا يبدو - مجمعون على أن أحزاب الخوارج كلها تتفق على ! كفار 
على وعثهان من الخلقاء وال اشتدين نوا كقال [الممكين ان موسى الأشدرئ 
وعد وكية الفاف “ترا كقان اصعات راقثة: القمل مميعا د و1 كما 
كل من رضي بحكم الحكمين وبوجوب الخروج على السلطان الجائر ؛ 
وأما الذي اختلف فيه المؤرخون عند روايتهم عن الخوارج ١‏ فهو موقفهم 
إزاء مرتكبي ما يسمى بالذنوب الكبيرة ؛ فنهم من يقول إن مرتكي هذه 
الذنوب الكبيرة هم في رأي الخوارج من الكفار » ومنهم من يقول : بل 
إن الخرارج تفرق بين ذنب كبير ورد له اسم معين في القران » كالسرقة 
مثلا او الزنا » وثي هذه الحالة لا يمال عن المخطئ إنه كافر ٠»‏ بل يقال 
عنه اسمه الذي ورد ذكره » كأن يمال إنه سارق أو إنه زان ؛ على أن 
من الخوارج فرقة تقول عن صاحب الكبيرة إنه كافر لاورس هبكار 
دين ( راجع في ذلك عبد القاهر البغدادي في كتابه « الفرق بين الفِرق ؛ ) . 

أعود فألاحظ أن ما يلغت أنظارنا ‏ من الناحية العقلية الى هى. موضوعنا 
داكن الخرارج كل اشع معريل ترد فونتز يهنا اليذا اليل 
إذ ما معنى هذا التباين الواسع ؟ معناه دقة في التحليل » فقد تختلف الفرقة 
منهم عن الفرقة الاخرى في جانب هو في دقة الشعرة » حتى ليفوتنا إدرا كه 
ونحن نستعرض آراء هذه الفرق العشرين . 

وكانت « الأزارقة » ب وهم أتباع نافم بن الأزرق - أكثر فرق 
الخوارج عدداً وأشدهم ناما ؛ ومن أهم ها عيز مبدأهم قوم 0 
خالعومم مشركون » وكان الخوارج الأولون يكتفون بالقول ار 
بأنبم كفار » لا مشركون 4 ثم يز الأزارقة ‏ ثانياً قولحم عن « المَعَدَة » 


وف 


( أو المحايدين بلغة العصر الحاضر » إذ القعدة هم الذين قعدوا عن نصرة 
علي وعن مقاتلته ) أقول إن ما بعيز مبدأ الأزارقة كذلك قوهم عن القَحّدة 
باهم أيضاً مشركون » برغم ان القعدة هم من الخوارج من ناحية المذهب 
النظري ؛ لكن الاكتفاء بالاقتناع النظري ؛ دون ملاحقته بالتتفيذ العمل ) 
كفيل ‏ في راي الازارقة ‏ ان يسلك صاحبه في زمرة المشركين ؛ ولقد 
عرف هؤلاء الأزارقة ‏ شأنهم في ذلك شأن كثير من الخوارج الآخرين - 
بنوع من القسوة وغلظة. القلب » لا يكاد المرء منا يصدق معه انهم كانوا 
حقاً من المسلمين ؛ فقد كانوا لا يترددون ني قتل أسراهم من يخالفوتهم 
في الرأي - مع أن الأسرى مسلمون ‏ بل إنهم إذا ما جاءهم أحد يدّعي 
ال السرويك دصحي إل داسو ب اشجرو رياد عديوا مله ود ين 
الاسرى » ويطلبون منه ‏ اي من العضو الحديد ‏ ان يقتله » فاذا قعل في 
غير مبالاة كان جديراً بعضوية حز يهم » وإذا تردد » عرفوا أنه مخالف 
لهم » وبالتالي فهو مشرك » وقتلوه ! ؛ ولقد بلغت بالازارقة ضراوة الطبع 
حداً استباحوا معه لأنفسهم ألا بكتفوا بقتل من خالفهم في الرأي » بل 
الجر ماب اد الحو واوا كاب ا اميق اجام 
المشركين وأطفالهم هم كذلك مشركون ومخلدون في النار ؛ فتلك ‏ اذن ‏ 
جماعة لا نكاد تُنْجَبْ بمبدئها السيامي الذي بجعل حق الحكم للأصلح 
أي كان نسبه » حتى نبرأ إلى الله منهم أن يكونوا أسلافاً لنا في وجهة النظر 
وف انيس |الخارك» 


ولقد برئ منهم في زمانهم فريق آخر من الخوارج يسمى بالجدات 
( نسبة إلى نمحدة بن عامر) إذ خالفوهم في إشراك القَعّدة ( المحايدين ) 
الذين ابو عل الفسيم أن يشاركوا في فعل تلك الشنائم » برغم موافقتهم 
على المبدأ السيابي الذي يجعل الحكم للأصلح لا لصاحب الّسَّبِ ؛ كما 
خالفوهم كذلك ني قتل النساء والأطفال لمجرد كونهم يتتمون إلى رجال 
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ظنوهم مشركين لمخالفتهم لهم االراف :. 

ومن فرف الخوارج , الل فئةَ يطلى عليها ١‏ الصرية » ( يضم الصاد 
وَسِكوة القاء) 26و[ عا.سمرا سُمُوا بهذا الاسم إما نسبة إلى صفرة وجوههم من 
آثرا ما يكلفوة ه من السهر والعبادة » وإما نسبة إلى جمع الاصفر الذي هو 
أبو زياد الذي تنسب إليه هذه الجماعة ؛ وهي جماعة تذهب إلى ما ذهب 
إليه الأزارقة في أن أصحاب الذنوب مشركون » غير أن الصفرية لا يرون 
قتل أطفال دم ونسائهم كما كان يفعل الأزارقة ؛ وكان من رأي 
النهزية :نضا اله برضف بالكفر بول ا لخيرك ول اقترف إثماً اختصه 
: الكتاب باسم خاص » كالسارق والزاتي والقاتل عن عمد » فهؤلاء يوصفون 
بأوصافهم هذه بلا زيادة » دون أن يكونوا من الكفرة أو المشركين ؛ أما 
من يحكم عليهم بكفر أو بشِرك » فهم أصحاب الذنوب التي لم ترد فيها 
حدود كترك الصلاة والصوم . 


وكاو عا عات الخراوي الفخير يرق 2 جروة للق كديا اب الوبامية 
اموا مارو هيل الوري نامل مو عا بعاتعييا المادل بعر بج الوم 
إنهم في منزلة وسطى بين الإ يمان والشرك » فلا هم مؤمنون ولا هم مشركون » 
ولكنهم كفار ؛ ولقد حرّموا دماءهم في السر وإن يكونوا قد استحلوها في 
العلانية ! ثم ا دوا شهادتهم ومصاهرتهم والتوارث منهم © فإذا وقع منهم 
اسرى » استحل الإباضية بعض اموالهم دون بعض » إذ استحلوا الخيل 
والسلاح » فاما الذهب والفضة فانهم يردونهما على أصحابهما عند الغنيمة 
( راجع ف كل هذه الجماعات من الخوارج 5 وما بينها من قروق وما لكل 
منها من فروع » كتاب «١‏ الفرق بين الفرق » لعبد القاهر البغدادي ) . 


وإنه لما يلاحظ عند تتبع الفرق المختلفة الي تتابعت على مذهب 
الخوارج » أنها تزداد ميلاً نحو التسامح كلما تقدم معها الزمن » فأولهم 


هن 


ظهوراً هو أشدهم تزمتاً » وأواخرهم أكثرهم تساهلاً في معاملة مخالفيهم ؛ 
قبينا «الأزارقة » تضيف في الحكم بقتل المخالف نساءه وأطفاله ؛ ترى 
« الصفّرية »؛ من بعدهم لا يقّرون اعد" الندراة. وال لفاك بجريرة الرجل 
المخالف » كما ترى كذلك قصر الذنوب الكبيرة الي تستدعي الحكم 
بالكفر أو بالشرك على تلك التي لم يرد بشأنها حد في الكتاب ؛ وتأخذ 
فرئة «النجدات » حي « الصفرية » وتضيف اليه تسامحا آخر 2 وهو 
ألا يتهم المذنب بالكفر أو لقره إلا في حالة مجمع عليها الأمة » أما إذا 
اقلت" الراى فدية ررله ابر" لذن الاحتاد النقياء + اواخيرا مر 
ا 0 
إعمانه بالله وبكتابه ‏ إنه كافر نعمة وليس هو بكافر دين . 


عر رايس الباق إن يل بفاحلن الأفاا يول كأفتيق 
السلف أو من المعاصرين » 0 وقفة فريق آخر عارض الخوارج ف 
ترمهم : واعتي به فريق « المر جئة » الذي دعا اصحابه إلى وجوب إرجاء 
الحكم على أصحاب الذنوب الكبيرة إلى يوم القيامة » فلا يحوز أن بقضي 
علبهم بحكم في هذه الدنيا ؛ على أن الإرجاء الذي من أجله ميت المر جنئة 
بهذا الاسم » قد فهم على معنيين - كما بقول صاحب « الملل والنحل ٠‏ - 
احدهما بمعنى التاخير ٠»‏ والثابي بمعنى إعطاء الر جاء ؛ والمعنيان معا مطايقان 
من الناحية الفعلية لجماعة المرجئة » إذ هي بالمعنى الأول جماعة ترى وجوب 
تأخير الحكم على الناس إلى يوم التعاي ب اوقل الله ها انها مف 
تأخر الما عن هالول #عوانا الت التاق 113 بعد جا عه نمنة. هذا 
هو أنه ولا تضرٌ مع الإممان معصية ٠‏ كما لا تنفم مع الكفر طاعة » » 
اي ان المؤمن بالله وكتبه ورسله واليوم الآخر : لا مخرجه عن هذا الإيمات 
معصية يقترفها » كما أن الكافر ببذه الأشياء لا تدخله في زمرة المؤمنين 
طاعة . 


اف 


وزاتي سيت خراي كل عر رافك أناركرة نانك 

من يشايعونه » وهؤلاء هم « الشيعة » الى دعت إلى إمامته وخلافته » إما 
لأن ثمة نصوصاً نحتم ذلك » وإما لأن الني عليه السلام قد أوصى خلافته ؟ 
واعتقد هؤلاء المشايعون لعلي بأنه إذا مات » فلا يجوز أن تحرج الخلافة من 
أولاده » فاذا خر جت كان ذلك إما لأن اخخرين قد اقترفوا في حقّه ظلماً » 
وإما لأنه هو أو أحد أولاده قد آثر التقيّة ؛ وكذلك اعنقدت الشيعة بأن 
قضية الامامة ليست قضية مصلحة تناط باختياز العامة » بل هى قضية 
مس أصول العقيدة » ومن ثم فهي عندهم اعد أر كات الدرن د راجع 
الملل والدحل للشهرمتاني ٠»‏ الجزء الأول ) وللشيعة فروع كثيرة كد نعود 
إللها في وقفة أخرى . 1 

حنة اعد 

بذك القاره ةباجا مااولنا فعا القانة علق خط خراتنا الفكري 0 
وهى وقفة اخترناها في مدينة البصرة خلال القرن الثامن الميلادي : ( الثاني 
بعد الحجرة) » حيث اخذت الاراء تتفرع وتتشعب حيال المشكلات 
العقلية الأول » التي نبتت للناس عندئذ نباتاً طبيعياً من حوادث المعركتين 
معركتي الجمل وصفين ‏ اللتين دارتا حول حق الخلافة لمن يكون » ثم 
مرعان ما جم عن هذا الخلاف مسالة خاصة بالمخطئ الذي ارتكب 
الذنب » إذ لا بد أن يكون من الفريقين المتحاربين فريق واحد على الأقل 
قل اخظأ» لأنه'لوا كان الفريقان عل صوات ااه يها تال + وطتدقد 
كان الحرج كل الحرج على من أراد أن يقضي في هذه المسألة برأي » لأن 
لل الفونموة انسار بحن كس عرد عتطانة اسوك 4" لك المشكلة الت 
على العقول » بحيث لم يتراجع أولو الرأي أمام هذا الحرج ؛ فرأينا الخوارج 
يكنرون: من :ادنس باختار ره الموقف الباطل من وجهة نظرهم ٠»‏ ثم راينا 
خلافاً بين الخوارج أنفسهم يتراوح بين التزمت واصطناع شيء ولو يسير 


الا 


بيد الاعقدال؟ ران المر جئة وهي تخفعل من حدة الخوارج في تزمتهم » 
فجعلوا الحكم و ادو باق يوم كون العبانه :كما را را مجباعة 
الشيعة التي وقفت إلى جانب علي أمام هجمة الخوارج الذين شقوا عليه 
غمنا الملا عق 


ولم يكن الصراع الفكري حينئذ مقصوراً على هذا التضاد بين الخوارج 
من ناحية والشيعة من ناحية اخرى » ولا مقصورا على تضاد اخر بين 
المرجئة التي دعا أصحاببها إلى إرجاء الحكم ليتولاه إله الناس » وبين 
الوعيدية من جماعة الخوارج الذين رأوا أن يكون الحكم هنا والآن ع 
تأسيساً على ما قد ورد في كتاب الله من أحكام فهموها على طريقتنم ؛ 
أقول إن الصراع الفكري حينئذ لم يكن مقصوراً على هذين الفرعين من 
التضاد ؛ بل شمل كذلك فرعين آخرين » أولهما تضاد بين المعتزلة والخوارج 
مسأل الدئوسه الكيرة ٠‏ وبين المعتزلة أيضاً والصفاتية ( 0 
في مسألة صفات الله تعالى وكيف ينبغي أن تفهم » وأما التضاد الثاني 
فهو بين المّدرية الذين يجعلون للإنسان إرادة حرة مسثولة ( وهم ايضا من 
المعتزلة ) وبين الحبرية الذين لم يتركوا للإنسان حرية في فعله » لآن كل 
فعل هو يشيئة الله تعالى وحده ؛ فلنقف وقفة قصيرة من هذين الفرعين 
الأخووية غ كبااوقننا فراسيق عند التوكين الا ون رد «القمناف: 


إني أحب لنفسي وللقارئ معي أن نستحضر في أذهاتنا أنواع المسائل 
الي طرحتها امام الرعيل الأول من آبائنا العرب الاقدمين حوادث حياتهم 
عندئذ ‏ وما زلنا نعيش معهم في اعوام القرن الثامن الميلادي ‏ لثرى باجى 
وضوح أن أمثال هذه المسائل لم يعد مطروحاً أمامنا نحن المعاصرين » لأن 
يومئذ تتلخص في أربع رئيسية » هي : ماذا يكون موقفنا من علي » أنؤيده 


وف 


أمبراً للمؤمنين أم تخرج عليه بسبب حادثة التحكم ؟ قال الشيعة : نؤيده » 
وقال الخوارج : تحرج عليه ؛ والمسالة الثانية هي : ماذا نصنع يمن نجده 
مسئولاً عن القتال الذي مزق المسلمين ني واقعتي الجمل وصفين » انتزل 
كاسع متاق اع ترج ذلك لدوم سوق امال ريم 
قال الوعيدية من الخوارج : نتولى عقابهم هنا والآن » وقال المرجئة : بل 
قنك ل رين اساي ٠‏ والسا اله عن : ما دمنا تتحدث عن 
المسثولية والعقاب » فهل للانسان حرية اختيار ما يقعله فيكون مسئولاً 
عنها » أو الانسان مكتوب عليه منذ الأزل أن يفعل ما يفعله ؟ يقول القدرية 
وهم من المعتزلة : بل هو حر ومسئول »© ويقول الخبرية : إن ما يفعله 
الانسان إنما هو ةن انه د والمسالة الراسة كملق بفكزتا جين الدات 
الآطبة وعنقاتا © فهل 'عذه القفات حرء من الذات: لااشكرا ‏ يحيث 
نكون الله فاق غالاً بداته وقادر] بذاته وهكذا » لا بعلم وقدرة نتصورهما 
منفصلين عن ذاته » كما قد تتصور الذات مستمّلة عنهما ؟ يقول المعتزلة 
إنه ليس أزلياً سوى الذات الإلهية الى هى نفسها صفاتها » ويقول « الصفاتية » 
بل “الصنات از الذات فى أرلك -ه :فياللقا الذات الاطنة .وسنانك 
علمها وقدرها الخ . 


ولقد سبق لنا: أن غرضئا القول ف السألين الأولين ».وق أن انضتنن 
فعا عن الشالنين” الأحريية ن - لتكتمل لنا صورة النشاط الفكري إبان 
الفترة الي جعلناها موضع النظر والتعليق » مع ملاحظة عايرة أبديناها ع 
وهي ضور رار يعود دين لوه المشرين 
ل ا 
إنني لا أتصور زائراً كهذا يستطيع مهما حاول أن يتقمص هذه المشكلات 
ليجعلها مشكلاته ؛ اللهم إلا واحدة ر بما وجدها ذات صلة بحياته الراهنة 


74 


لم تنقطع » وهي الخاصة بإرادة الإنسان في فعله ومدى ما يقع عليه من 
تبعة ما قد فعل . 

إنه لم تكد تطرح على الناس انان القن الثامق “مسال الفغل الاننتا 
لاي أجمع فريق ٠‏ المعتزلة » على أن الإنسان ذو قدرة على خلق 
افعالف رك خزووها رف حل لحر ل إما العققاب وإما 
الثواب على ما قد فعل إن خيراً فخير وإن شراً فشر » وبغير هذا لا تقوم 
« للعدل » قائمة ولا يكون له معنى مفهوم ؛ وكان واصل بن عطاء ( 1/٠6‏ 
4) ذلك العْرّال الالثغ » اول من اتنحذ هذا الموقف من وقوع التبعة على 
فاعل الفعل لكان 01 د ريس ارد عار لكيه با نمل 
وا ل 


فقد حدث إذ هو جالس في حلقة شيخه الحسن البصزي » أن طرح 
السؤال عن مرتكب الذنب الكبير ماذا يكون الحكم ف أمره ٠‏ أنعده 
مؤمناً برغم ذنبه » أم تعده كافراً ؟ ‏ وهي مشكلة كانت تملا الجو الفكري 
كله كما بِنّا ‏ فظهر واصل بن عطاء برأي وسط جديد » هو القول 
بالممولة وق التر ادن شنط كتير 3 ليور إنزنها' كل الأعان 1 ول كافراً 
كل الكفر » ا لت يد فى لطر 1ه اتعزي دقام ياه 
واعذة :وسيلاة 1 إن" اضيفك: إلى الس أى قبت ضيه تيل الاغاة 
مؤلف من مجموعة كبيرة من خصال الخير » إذا اجتمعت كلها لشخص »2 
كان مؤمناً كل الإبمان » وإذا امتنعت كلها عن شخص » كان كافراً 
كل الكفر ‏ أما إذا تؤافزت له .بقن تلك الخصال دوق يعض 1 فهو 
عندئذ لا هو بالمؤمن على إطلاق المعنى ولا هو بالكافر على إطلاق المعنى ؛ 
وهكذا يكون الرأي فيمن ارتكب ذنباً من الكبائر ؛ أفليس عنده من أركان 
الاعان الشبادة ؟ ألم يثمل. فق حياته اعمالاً كتير ةما يعن خيرا © آنه إذن 
مؤمن ببذه الجوائب » ولا ذهب الكبيرة التى اقترفها هذا الاعان عنه ؛ 


م٠‎ 


5 كاننخ الاحرة لبون فا" الا سوقان وللا وفط :عر بق اهل الله 
وآخر لأهل النار ؛ فني أي الطربقين با ترى نضع صاحب الكبيرة ؟ أيكون 
من أهل الجحنة كانما لا ذنب ؟ أم نضعه بين أهل النار كانما لا شهادة ولا 
أعمال خير اخرى اتاها ؟ الراي عند ابن عطاء في هذا » هو ان صاحب 
الكبيرة إذا خرج من الدنيا على كبيرته هذه من غير توبة » فهو من فريق 
السعير على أن خفف عنه عذا بها فلا يكون فيها في متزلة واحدة مع الكافرين- 
رأي لم يعسجب أستاذه الحسن البصري » فابتعد ابن عطاء عن حلقة الدرس 
بضع خطوات ليجلس وحده » وليتبعه من أراد » فقال الحسن : لقد 
اعتزل عنا واصل » ومن ثم جاءت كلمة « المعتزلة » » أو على الأقل هذا 
أحد التعليلات التي يفسرون با امم « المعتزلة » وهي كثيرة . 


ولقد جاء هذا الحكم من « واصل » 4 تاسينا قل هيحد" يه ع 
وهو قوله « بالقدر» » اي بحرية الإنسان في اختيار فعله ( لاحظ ان معنى 
كلمة « القدر» الصحيح ؛ هو نقيض ما قد جرى به العرف بين الناس » 
إذ تقال كلمة «قدر» كلما كان الموقئف او الحدث بحيث لا تكون 
للانسان حيلة فيه) ذلك أن واصلاً بن عطاء قد رتب حجته على تحو 
كهذا : إن الله تعللى حكم عادل ؛ ولا يحوز أن يضاف إليه شر ولا ظلم ؛ 
واذن فلا يجوز أن يريد من عباده شيئاً غير ما يأمر به : أو أن يحم علبهم 
شيئاً ثم يجازيهم عليه ؛ وعلى ذلك فالعبد هو الفاعل للخير وللشر على 
السواء » أي أنه هو الفاعل لما يسلكه مم المؤمنين أو مع الكافرين ؛ فإذا 
جوزي فإنما يحازى على فعله ؛ ولقد اقدره الله تعالى على ذلك كله . 

لكن مسألة الفعل وجزائه حين طرحت » لم تكن مسألة نظرية مجردة 
تلوكها الالسن في نقاش مبتور الصلة بالحياة الجارية من حول الناظرين 
والمناكفيق: + إلا طرحت المبالة غل: الفكزين لأن حتالك 'مرقفاً بحينه 
وأتكاها تذواتيم نيراد قبي الرائ السديد والحكم المنصف ؛ فلقد كان 


لم 


ما يؤرق الناس عندئذ هو ما يمكن أن يُحكم به على الفريقين من أصحاب 
الجمل واصحاب صفين ؛ اذا يقَول واصل بن عطاء فيهما » تطبيقا:لمبادئه 
النظرنة اق أسلكاها #بيقول ان لزعي مخ ط :للا سعد +" أى أنه مر 
لوخي لطر الرنافية السك .لكيه أن يكرن أحه العيضين جو الصيواب: 
دون الآخر لأنه لا يجتمع على صدق نقيضان » ولا كان على غير علم 
يقي أي الفريقين هو المصيب ليكون الفريق الآخر هو المخطئ » لم 
يستطع أن يحدد تطبيقاً لحكه » ومن ثم فلا يجوز قبول الشهادة من 
أيهما » أو على حد قوله : إنه لا يحوز قبول شهادة عل وطلحة والزبير 
على باقة بقل ؛ ( تذكر أن علياً في جهة وطلحة والزبير في جهة أخرى » 
كانااق :كات القاذة عو القر نقيت الصا ريق فى واقنة اللمل "تمه جور 
وأصل أن !كر عر شل عط وك للقه قعل #القيلية لمتان: .ول كير 
استحالة لا منطقية ولا فعلية في أن يقع الخطأ من أمثال هؤلاء على رفعة 
مكاتهم من المسلمين 

وكان من الطبيعي ألا يحضي رأي ابن عطاء في حرية الإنسان من 
خيك اراد راد سو جد رق لقوق لل اقب كان للخم ا لما طن ان 
جهم بن صفوان ((ت 15ل" م) وإليه تنسب ١‏ الجهمية » الي هي الفرقة 
القائلة بدا الجبرية ؛ والحير معناه تى الفعل في حَمَيمّة امره عن العبد » 
وإضافته إلى الله تعالى . 

ولقد صدر جهم بن صفوان هذا في حكه » عن مبدأ أخذ به » وهو 
اله لا وق أن يوؤصضت-"الارئ بطفة يوضت عا عباده 4 .قاذ كان عن 
فقائة تغاى أندنقادن «وفاعل وعالق "وب الأ يكون لأحن من عبادة 
قدرة ولا فعل ولا خلق ؛ ومن ثم كان الانسان ‏ من وجهة النظر الحهمية ‏ 
غير 'قادن غل عه قله هو © وليسن .له الاتتطاعة اق أن «يفعل + قاذا 
رابطاة قد ع د الراعر سوط المت لا كرف ريد اقمع وله ادق 


ىم 


"عفان حاو ال كرو لذ فق الأفبالياهة كا تعلتها فى سائر 
انواع الجماد » ولا تنسب الافعال إلى الإنسان إلا مجازا » كما تنسب 
أزعال اختافات إلا غاز؟ كذلك > كاذ قال اعت المجزة 6 وجرئى 
إلاء + وتضرد لسر . » وطاعية: اتسين ,وغايف © وغافت النياء أو 
أمطرت ؛ وإذا كان ذلك هو الثأن في أفعال الإنسان » كان ثوابه أو 
عقابه متعلقين يمشيئة الله وحده » فهو الذي يدخل الإنسان الجنة أو النار 
كنا يريك > قالأمر كله .هذه الدنا آو" 3 الحياة الأخرى هو الل وبجدة 
وليس للإنسان فيه إلا أن يطيع . 

جاو ري عرق ارح رمرم اقابي للدي 
وبمار الفوله فنها وله لطبل »+ ولظلها مسألة قد تأخر ظهورها بعض الشيء 
عن المسائل الثلاث الأخرى » لأنها لم تكن كهذه المسائل الثلاث وثيقة 
العيلة بادا يومهم المباشرة » بل هي من درجة أوغل ني عالم الفكر 
الفلسني المجرد ؛ وأعتى بها مسألة الصفات الإلهية » كيف نفهمها بالنسبة 
إلى الذات الموصوقة بها ؟ أنفهمها قائمة وحدها » أزلية » وكل ما في الأمر 
دواري حو اموا له بعري لانيو ل ينبرطا 
بالني + لأن ذلك - في رأيهم - معناه تعدد الآلحة ؛ وإعا هذه الصفات 
هي الذات نفسها # كن قريها اخن »زر أن تؤخذ آيات القران الكريم 
بظاهر مما نئي 6 وذ و2 ل ا 
أزلية » فله علم وله قدرة وله حياة الخ ؛ من أجل هذا سمي هذا الفريق 
« بالصفاتية » على حين يسمى المعتزلة احيانا « بالمعطلة » اي الذين ينفون 
وعره الفكات وجودا عضيل غ2 الذانتة الوصؤفة با 

لمح ا ات 

ما زلنا من طريق سيرنا عند « المحطة ه الثانية » البّى أخترنا الوقوف 

مكدع مد لنظال جنل الشركة المقلية اق «السوره بان "الند مالي عن للا 


م 


موضع حديثنا » وأعني القرن الثامن الميلادي ؛ ولقد فرغنا لتونا من متابعة 
أصحاب المذاهب العقلية من فريق المعتزلة » ماذا اعترضهم عندئذ من 
مشكلات نبتت الهم من صميم حياهم اليومية الجارية ؛ وها نحن أولاء 
نتجه بابصارنا إلى صنف اخر من الرجال » كان له نصيب موفور في 
إقامة الحياة العقلية العلمية من تراثنا الفكري ٠‏ وأعنيى هم رجال اللغة 
ولعي 

ولست أنا الكاتب الذي يستطيع أن يحدّث القراء بشيء من التفصيل 
المفيد عن هذه الحركة في دراسة اللغة ونحوها وصرفها » لكنى أترك 
عاذ ع ان اق لقره طحا فى تعصريفة واره ف ذا انافك 
حقل الدراسات اللغوية وما يدور حولها فو اماك كاد ملع عل 
الدقة الرياضية في دقة التحليل وني سلامة الاستدلال ؛ وأول ما نلاحظه 
في هذا الصدد » هو الصلة الحميمة الوثيقة بين بحوث الباحثين وبين حياة 
الناس العملية » حتى ف مثل هذا المجال اللغوي ٠»‏ الذي قد يبدو لعين 
القار اكول اليوم وكانه ميتور الصلة عن تلك الحياة » جريا منه على 
ما قد الفه في عصره هذا من بعد الشمّة في كثير -جدا من الحالات » بين 
ردان اللنقة دس ةادا ور وت 7النذنا ع1 العا نمق ' لجيه الور مت 
ل بك من مت رجاف للا نان قر كر ف ويح للح الم ود حرطا رع عنما 
ومصادرها وتصاريفها » رجلاً غريباً على مسرح الحياة اليومية » لا تسيغ 
عه الآذان: 6 إذا شرهن عل فتيظا اللقة مقر ووة أو 'مكتوية , 

لا ء لم يكن رجال البحث اللغوي إبان الفترة التي نتحدث عنها مبتوري 
الملاخة عن هري الحاة السملة ومدك اام ررق در كانت مرلتنم 
العليا من الناس ؛ فلمّد كانت المشكلات الدينية عندئذ ‏ والدين اللإسلامى 
رن الكل قليف كن :ذا السمل بوالبقاط ج هيع ما ووفك الانطار 
ويسترعي الانتباه ويثير السؤال ؛ وقد راينا فها اسلفناه من حديث » كيف 


81م 


مخض المتال في «الحمل » وي « صفين » عن سؤال ضخم خاص 
بالذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم ني اصحابها . ليعلم الناس مصير من 
ع عي اله اك ناطق يلق لوقه «رواصيع اخل يكن 
بد أمام ار اد محاولة الجواب » من الرجوع إلى الكتاب الكريم ليبتدي 
ديه في مواجهة ذلك السؤال ؛ قا هى بعد ذلك إلا خطوة جد قصيرة ١‏ 
عند مراجعة المفكرين لكتابي ايثقاء القدانة © بنى دوا انفسوم مضطريق 
إلى الوقوف قليلاً أو كثيراً عند مادة النصوص القرانية من حيث ألفاظها 
وطرائق تركيبها ؛ ثم خطوة جد يسيرة بعد ذلك . فإذا هم على أبدي 
نفر ممتاز بحدّة الذكاء ودقة التحليل » فضلا عن قلب مشغوف ببواية 
البحث والنظر ‏ يتناولون اللغة من جذورها الأولى » ومصادرها الأولية' 
يتعقبونها تحليلاً وتمحيصاً و جمعاً وتبويباً ومقازنة وتأسيساً لقواعدها وأركانها ؛ 
وحديك: أن ترق قناز بز انهدة وندلن عق عنام "القأمابغة العملاقة الى 
إراها "قن لكين رس احيية جو الج اده سو زه ْ 


عاش الخليل ب أحمد على طول ثلاثة أرباع المرن الثامن الميلادي 
ال ا ل ا 
ال ا ل و لا 
ليقع منه البصر على رجل في علم الخليل وني علمية نظره » ثم في بساطة 
عيشه » لتاخذه الدهشة مما يرى: ؛ فتل هذا الذ كاء الخارق » وهذه المهجية 
في عصرنا نحن ». لأصبح الرجل بغير أدنى شك من أئمة علماء الذرة 
او اعلام التكنولوجيا ؛ فالعبقرية اداة فعالة في اي مناخ وضعتها فيه » 
فإذا وضعتها في عصر تشغله المسائل الفلسفية كما كانت الحال في مناخ 
اليونان القديمة » كان لك بذلك أفلاطون أو أرسطو »© وإذا وضعتها تي 


هم 


الزن اناس :عقي وما يخدو ده كان" للك وذللقه البلين' او ويخ © ولقن 
وضعت هذه العبقرية في البصرة خلال القرن الثامن » حيث المناخ الفكري 
مشحون كتطائل تدينية بيت خارها عل ؤزاضانةة لقوية: + فكان لنار جل 


اسيل 


وما ظنك برجل يضع' للغة العربية أول معجم ( لقد قيل إن معجم 
والعين » المنسوب إلى الخليل » والذي نتحدث عنه الآن » هو في الحقيقة 
من عمل تلميذه « الليث » ونسب خطأ إلى الخليل ‏ راجع في ذلك الدكتور 
شوق ضيف في كتابه « البحث الأدبي » ص / » 5١8‏ »ع ٠0/8‏ /لكننا 
نؤثر هنا أن يجري على العرف الأشيع ٠‏ فالمهم في موضوعنا هو الكتاب لا 
الكاتب ) » ويستخرج للشعر العربي للمرة الاولى بحوره ؟ إنك قد مر 
عل احفائق عدهلة كيد مناين العمية + :قاذ ترق أبغافها الفلكية إذا 
جاز لنا هذا التعيير عتد الحديث عل قدرة العمل البشري ومداها ؛ فلمد 
لفق كيناك امرض اللعانكا مما شدي قد تذرل لقبرع جع 1 اذا 
في معجم ؟ كما ألفت أذناك الحديث عن تفعيلات الشعر وأوزانه » فر يما 
قلت لنفسك هنا أيضاً : وماذا في حصر لتلك التفعيلات والأوزان ؟ 
ولكن قف لحظة عند قولنا ذأول فى © للمزة الأول ؟ 1 قازث بين رحلة 
يقوم ها في يومنا هذا مسافر على طائرة تعبر به المحيط الأطلسبي في سويعات 
أن اميك وير زتخلة كوليون اوه نين ذلك السك برل قو ا 
فها هنا في رحلة كولمبس نجد المغامرة والقدرة وعظمة الكشف العلمى 
و نامر الول روزا سالك فى بوضلة التاق اعرف فل الطافنة 
فلا مغامرة ولا قدرة ولا كشف ؛ فالخليل بن احمد وهو مجمع الفاظ 
اللغة العربية ليصنفها في معجم «لاول مرة» وانت إذ تمد ذراعك إلى 
رف مكتبتك لتشد معجماً تبحث فيه عن بَغيّة لك ثم تعيده » إنما يفصل 


5م 


بينهها ما يفصل كولمبس عن مسافر الطائرة . 

لأول مرة في التاريخ يجمع الخليل أشتات المفردات اللغوية بقدر ما 
مكنته الظروف ؛ ولأول مرة رتبها في معجم » وليس قبله معجم يحتذيه ؛ 
ثم نزداد ذهولاً هذه القدرة الفائقة » عندما تحد الرجل « يبتكر» ‏ وأرجوك 
آلا تدع هذه الكلمة تمضي أمامك وأنت مغمض العينين - يبتكر طريقة 
فريدة في ترتيب الالفاظ في معجمه ؟ فلقد وجد الخليل بين يديه طر يقتين 
معر وفتين في ترتيب أحرف الحجاء » فهنالك الطريقة البي تسمى بالأيجدية » 
وس ال حرفي السواو يه ضر ران طاتترف عله الكلجات :1 امود 
خط كلس مقف قزكات مذ ضطم #روهبالك أبفاً الطرريقة الأخرئ 
الي ترتب الحروف على هذا النحو : ابا ناث ج حخ ... ... إلى اخر 
هذه الحروف على الترتيب الذي تألفه ويألقه أطفالنا إلى اليوم ؛ فلا أخذ 
الكذر عبطي لضي ابا لطر جه لاوا ول عد بالطل ركه الناكنة م 
إذ لعله لم يحد فيهما أساماً علمياً » ويكني أنهما ترتبان الحروف ترتيبين 
مختلفين » لنعلم أن فيهما عشوائية لم ترضها نظرته النهجية . 
«وابتكر» الخليل لنفسه طريقة ثالثة تقام على أساس علمي لا بجال فيها 
لاختلاف النظر ؛ وذلك انه رتب الحروف بحسب مخار جها عند النطق ١‏ 
أقضاها وعرها زرة ولا "ف 'الترقت» .ادناه إلى الفمتين يزه اخرا ع 
وما بين الأقصى والأدنى ترتب الحروف بحسب المخارج المتعاقبة ؛ فكان 
أن وجد ها هذا الترتيب : ع ح هخغ ق ك ج ش ض ص س زط دات 


ا ةاش وال انقب واي 


وال الأفضرظ أب" القارم نره اعنني الى النظازة" المعديالة اناق موتك 
هذه النظرات العلمية الحانبية » فكم من دقة النظر » وكم من موهية في 


إذد 


كد اللو با لو امنا عضنو مور التحلق بوانيا ادر 

ثم ماذا بعد فراغه من الترتيب ؟ بجحيء اي لمواضع الحروف 
هنا لآ تراه يكدين الألفاط نهنا ال يلقن كان التلال المكوفة و عل 
يحصرها أولاً في أنواعها من حيث مبناها ‏ وهو هنا يستعين يما ذكره 
الصرفيون من قبله في حصرهم لأبنية الكلمة » فهي إما ثنائية » أو' ثلاثية ) 
أوترياقية 6 أو خماسية - شأن العلماء في أخذ النتائج الصحيحة بعضهم 
من بعض » حتى لا يبدأ كل عالم من الصفر » وكأن لم يسبقه علم ولا علماء . 


ومن وق بائعة نم معام أن مربت نزو الزمدية الل 
الرياضية الصرف - كم صورة لفظية يمكن أن تنتجها لنا هذه الأبنية 
الاربعة في تباديلها وتوافيقها ؟ فالعدد الناتج هو حصر كامل لصور اللفظ 
العر بي » من حيت الإامكان النظري ؛ حتى ولو لم يتحول هذا الإمكان 
النظري في بعض الحالات إلى واقع فعلي » بمعنى ألا جد له لفظأ مما قد 
استعمله العرب بالفعل ؛ ثم أخذ يضع ني هذه الأقسام ما قد تجمع له من 
ألفاظ مستعملة » مرتبة بحسب مخارج الحروف كما ذكرناه » ولا كان 
الحرف الأول ني هذا الترتيب » هو حرف « العين » » أسعى معجمه « بالعين » 


وهنا قد تسأل : وما جدوى الأقسام الي لا يقع فيها لفظ مما ورد ني 
استعمال العرب ؟ والجواب : جدواه هو عند استخدام القياس المنطتي 
في صلاحية لفظة مستحدثة أو عدم صلاحيتها ؛ فبحكم كونها مستحدثة 
لأسباب حضارية طرأت على حياة العرب » لا يكون لها سابقة » وعندئذ 
نكون ني حاجة إلى قاعدة نحتكم إليها » هل تنساق اللفظة المستحدثة مع 
اللسان العربي أو لا تنساق ؛ والاحتكام ني هذا يكون للأبنية النظرية الي 
أسلفنا ذكرها ؛ وي هذا وحده هدايةكافية لنا » ندرك معها المعنى المقصود ع 


48م 


حين يصف المؤرخون مدينة البصرة بي تلك الفترة من التاريخ » خصوصاً 
كلما أرادوا فوازنة يكبا وبين الكوفة © كيمولون :انا لاعملاية © المننى. ع 
هن غ :فياش العو فق العكاها ولا قمر وراب كنا ملت 
مدرسة الكوفة ‏ على المسموع والموروث . 


كنا ضيبت خووحة العاة الجيلة ومشكلة ا اك ؛ جمع مفردات 
اللغة وتبويبها والنظر ف طريقة بنائها وتصريفها » فقّد اقنضت كذلك جمعاً 
و للشواهد » من الأدب العر بي القديم ليستدل منها على طر بقة استخدام 
اللفظة عند اصحاب اللغة الآولين ؛ إذ لا يكنى لمعرفة معنى اللفظة الواحدة 
أن تراه وهو في المعجم معزولا وحده عن السياق الذي يبين استعمال تلك 
اللفظة ؛ وإنه ليجدر بي في هذا المعام ان احيل القارئ إلى بحوث فلسفية 
في عصرنا هذا » وفى اتجلترا بصفة خاصة : تفرعت كلها عن تيار فلسفى 
معاصريرى أهم مهمة للفلسفة في أن تقف عند بنية اللغة العلمية كيف تقام » 
إلى أن يبيد الدهر , لا لأنها مسائل صعبة مستعصية على الأفهام » كما 
كان شائعا بين الناس ©» بل وبين الفلاسفة أنفسهم ؛ بل لانها ‏ كما 
كشف بذلك فلاسفة التحليل اللغوي الذين أحيل القارئ إلى بحوثهم 
المستفيضة ‏ صيغت في عبارات من اللغة لم بِحْكَمْ بناؤها » وبالتالي جاءت 
تركيبات من لفظ لا تحمل معنى » ومن ثم استحال أن نحد جواباً لسؤال 
صيغ مثل هذه الصياغة الخالية من المعنى ؛ أقول إنه ليجدر بي في هذا 
المقام أن أحيل القارئ إلى بحوث فلسفية في عصرنا هذا ء يدافع أصحابها 
ذوانكة الف ا دوانا 131لا ديع وخدما 6 فين ارس كين امسق 


ا 520 ادا كهذه ع2 نستطيع رؤية أوضح 2 


د 


للقيمة العلمية الكامنة في محاولات الياحئين الذين أرادوا تحديد معاني 
المفردات بالشراهد الي مجمعونها من كلام الأسبقين أصحاب اللغة الأولين ؛ 
وا بن عساهم أن يجدوا تلك الشواهد إلا ني أبيات من الشعر القديم ؟ لقد 
كان الشعر هو الأداة الطبيعية الى يصوغون بها كل ما أرادوا قوله ؛ 
تأ غزانة أن عد الشفلة ال باقنية الزافقة عه عند رجل كالخليل » يستوقفها 
منزلة الشعر ل كانت تدور رحاها في شوارع البصرة 
محدثة دويها المائل الذي ملا أسماع الناس من عامة الجمهور » فكيف 
عسمعي الخليل بن أحمد » بكل ما فيهما من حساسية مرهفة للصوت 
والنغم والإيقاع : 


فلينظر - إذن ‏ في الشعر العربي كيف بناه بانوه وبنوه » كما نظر 
في لغة العرب كيف بنيت ألفاظها وكيف ينبغي أن تبنى ؟ فا هو إلا أن 
يستخرج من الشعر صوره بعد تفريغها من مادنما » فإذا هذه الصور ما 
نعلمه من اوزان الشعر العربي وبحوره ؛ فباي الزجال تقيس الخليل في 
غمله 15لا لاا أن فيك الى افيه شاهحة دسل ارظن اونا ل ا سكين 
امتعرعن الأكر اله اليه الى عديرنها حولد اليه اتنا ى يكلف نادرق 
فإذا هو يفرغ تلك الأقوال من مادتها ليقع على صورها » وإذا هذه الصور 
هي ١‏ المنطق ٠‏ الذي لبث عماد الدنيا المفكرة بأسرها ٠‏ منذ أيام واضعه 
البوناني وإلى عصر حديث » قريب جدا من عصرنا الراهن ٠+‏ حين لمح 
الر ياضيون المحدثون في صياغات العلم الحديث فور تبات العتور 
الريك الأول ؛ وهكذا صنع الخليل للشعر العربي حين أفرغه من مادته 
لبرى على أي الصور العروضية ركبت تلك المادة ؛ ولقد قبل عنه عنه فما قيل 
إنه حدث ذات يوم أن سمع في بعض طريقه وقع مطرقة على طست ء 
وكان عندئذ يردد لنفسه بيتاً من الشعر » فإذا المقارنة بين إيقاع المطرقة 
وبين إبقاع الفاظ البيت الشعري في مسمعيه » تلمع في ذهنه كالقبس 
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تاه لكر بأن بقطّع لقو مقف ادي ان 1ه لديل إل 
حصر بحور الشعر ! فاللهم إن كان الذكاء قوامه ‏ كما يتفق على ذلك 
عدد كبير من علماء النفس اليوم ‏ لمح التشابه والتباين بين الاشياء والافكار 
والمواقف » اذا نقول في ذكاء لمح مثل هذا التشابه بين صوت مطرقة على 
صست ٠‏ وبين وزن بيت من الشعر يردده » بحيث كان ذلك فائحة 
لتأسيس علم أشبه بالعلوم الرياضية في صورته ودقته ودوام صوابه على 
امتداد القرون ؟ 
مم ان 

ف وكنقنا تعد اق ' اكدرنا أن نقنيا فندية الفيزة اذل القرين 
اقيق م تارك كين جوري لطن والتته اما ققعا ديد بعد بو لكر 
دك كيه اذ رأينا في الفترة السابقة علماً ينساب مع الفطرة بغير اول 
التعريف والتقسيم > تيه نواقؤتية: :4 أقرن: انا ل وكفعا النادية أعنكم 
على طر يق رحلتنا الثقافية في تراثنا الفكري ٠‏ لو أننا ااكتفينا برجال النحو 
وحدهم ٠‏ لرأينا ما يقطع بنضج النظرة العقلية وارتقاء المنيج العلمي » 
اذاوق علماط .هت اليداث أرادوا أن مخضعوا اللغة لشكائم القواعد » 
حتى لقد غالوا في التمسك بالقواعد و بطريقة القياس عليها تمسكاً جعلهم ‏ 
كلما وجدوا عند العرب الاقدمين استعمالا لا بحري مم القاعدة الي 
صاغوها ‏ يعدونه شاذا ينبغى البحث له عن مبرر بجيز إدراجه تحت هذه 
القاعدة أو تلك فكأنه, في ذلك «بروقرسطس» الذي وردت عنه 
أسطورة فحواها أنه أعدّ للمسافرين نزلاً في بعض الطريق » لكن حب 
النظام “والتناشق. أغراة بأن يصنع الأمرّة كلها ني ْله على طول واحد ؛ 
لإذااعر ياريق: فصر قاد من لوال لسريو موتجيطة امطا لطن ناو 
قامته مع هذا الطول ؛ أو جاءه نزيل أطول قامة من طول السرير » جد 
حاقه جز كلو «الساوي الدق. بعد 
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كانت اليصرة بي القثرة الى نتحدث عنها هى موطن : العمل » الذي 
جزل الذي ع عاطفة او رمه او عصيية» :ولد عراية أن وتجاداها 
سبّاقة إلى صب الفكر في قوالب المنطق » أو إن شئت ققل صبّه في أطر 
رياضية (ولمعنى واحد) ؛ وكان اهتامهم بعلم السكن لاعن الاين 
القواعد الي يُطوع لها كلام العرب » سواء تحقق لهم هذا التطويع على 
صورة طبيعية » أ] اقتعلوه انعالاً يرهم الشاذ - والشواذ عن قواعدهم 
و0” عن "أن دل أو ته عت إلاظل: على أن يجد إلى القاعدة 
ل ل 
فا استحال معهم أن يحد طريقه إلى قواعد النحو حتى عن هذا الطريق الملتوي 
المتسف » قالوا إنه لا يصلح أن يقاس عليه لأنه خطأ . 


وكان إمام البصرة في هذا كله هو سيبويه ‏ تلميذ الخليل بن اد 
ويسمى كتابه في النحو « الكتاب » بأداة التعريف » على اعتبار أنه العَلّم 
الذي لا يحتاج إلى تمبيزه بما سواه باسم خاص ؛ وكان يكني أن يتفاهم 
الدارسون بعضهم :مع بعض بقولم قرأت اكدالو اك باد ايدام 
السامع أنه كتاب سيبويه ؛ وإنه لما يدعو إلى العجب أن نرى مثل هذا 
الكتاب العملاق في موضوعه قد ظهر فجأة وكأنه نبات شيطاني لم تسبقه 
المقدمات الكافية الي تبرر ظهوره ؛ مما يغري مؤرخي الفكر العر بي بافتراض 
نتوابق لة'تيوجت: مع الزمن.حتى استطاع :عل البق أن ييلع .هذة القامة 
السامقة التي بلنها في « الكتاب » ؛ وهو موقض يذكرنا بما يقال في أشباه 
كثيرة لهذا الظهور اللفاجئ لكبان ضخم » فهكذا يقال مثلاً ‏ عن 
ذال أ الوق واعزانافى ةمون : وعيريها عق انان الفقوةة لاوا الي 
هي عثابة الفجر من تاريخ بخ مصر القديمة » إذ يتساءل علماء المصرلوجيا : 
كيف امكن أن ا بهذا الوليد الرشيد الواعى ؟ لا بد أن 
ال و لو ل 
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حتى وصلت إلى هذا النضج كله دفعة واحدة ؛ وهكذا أيضاً يقال في 
الادب الالماني على يدي جوته بي اوائل المرن التاسع عشر ؛ اذ ليس هنالك 
في تاريخ هذا الأدب سوابق تفسر هذا الوجود العظيم المفاجئ ؛ والأمثلة 
كثيرة في تاريخ الفكر والفن والحضارة بصفة عامة . 


نعم إن سيبويه في كتابه » يحيل الدارس على أسلاف له في مواضع 
كثيرة » لكن البناء من حيث هو وحدة متسقة » ملكت بالتعليلات العقلية 
والاستدلالات المنطقية » ودقة الموازنة بين رأي ورأي » ثم الترجيح لرأي 
يكن في ثناياه من إحالات على هذا الراي او ذاك ؛ ومم هذا النضج كله ع 
روتكد غانا ! ! فتى وكيف أتيح له هذا التحصيل الغزير وهذه الأحكام 
السوينة ق. موفيوعنه ونال اتماح: كاستاده الكليلث وجل عسدنتة“فنه 
العبقرية » الي كما أسلفنا القول - تتقمص العبقري فتوجهه الوجهة 
ال بور يدها العضر + وكان الى أراذه غصر سيو اهو زان الله والتمو > 
ليقوم فهم الناس للقران على اساس متين . 


وبرغم اختيارنا للبصرة مكاناً لازدهار « العقل ٠‏ » فأظنه من الملائم 
في هذا السياق أن نذكر كيف اقتضت عقلانية البصرة المتشددة في التزام 
القتواعد وتطبيقها » ورفض ما لا ينساق معها من لغة العرب انفسهم »ع 
إذا امتعضى عل الانطواء تحث هذه القاغدة أو تلك :من قواغد النحاة ؛ 
أقولة إذتهدة المتلاقة :[لشزذة كان لا وداطا أن تمسر اتا اح تاردنا 
ايداف التواون وو كان :أنخظيزت" الماوسة المنارضة لعقلاية الضرة ‏ 
في الكوفة ؛ وعندئذ قام التناظر بين المدينتين على نحو لا يتحمى إلا إذا 
تحققت للناس فاعلية فكرية مستعرة . 
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فيها البصريون يدعون إلى « العمل » وما يصوغه من قواعد تنظم 
لزي عر طحق فق ماه الكوفيون بدغوة عقا ذم وه أن بيكون 
الحكم للسابقة :لذ للقاعدة العقلية ؛ فاذا وجدنا العرب الأقدمين موز 
لفظة أو عبارة بطريقة معينة » كانت هي النموذج الذي نحتذيه ؛ ولا 
بن لان قال لات اللغة وخالقيها : لقد أخطأتم ا 
بل ناقتا :قالوف» بالصووة الى الود باك آنا كانت عله الصورة ‏ 
معبار الصواب الذي يقاس إليه: كلام اللاحقين + والذي لا مضع 0 
لمعيار آخخر ؛ والمعيار لا يقيس نفسه » وإتما بقيس ما عداه ؛ فإذا تميلنا 
سيبويه في البصرة ينادي ويردد النداء : العقل العقل » والقاعدة القاعدة » 
تخيلنا معه مناظره في الكوقة » «٠‏ الكسالي » ينادي ويردد : السابقة السابقة 
كل ضاق تع أحل يقاس :عليه »ولس ين المبقاك فاتكو را رفنت 
بالغدوة. 


. وهل يمكن أن تتعارض هاتان المدينتان هذا التعارض الفكري الشديد 
في كل ميدان » دون أن يكون لذلك علة من سياسة ؟ فن الذي يعتز بكل 
قول قاله العرب الأقدمون » بحيث يجعله القاعدة الى يقاس علها » إلا 
قوماً أخذ الماضي بلبهم عدا يدوا راقو انار كوي وهر نا عل أن كردا 
أي شيء آخر ؟ ثم من الذي يعتر مقايبس العقل وحدها » حتى ليخط 
القدماء أنفسهم إذا ورد لهم قول أيه بحري مم تلك المقاييس 5 إلا قوماً 
ينزعون نحو ألا يكون ئمة فارق بين سابق ولاحق »2 أو بين قديم وحديث 2 
فاذا حاف انوبا أن يتحكمّوا في المحدثين » جاز كذلك لمؤلاء المحدثين 
أن يتحككوا بدورهم في القدماء ؟ وأحسب أن من تشبث بأفضلية العرب 
الاقدمين على « المسلمين » المحدثين . ( فكل. الاقدمين في مجال اللغة العر بية 
هم من العرب » وأما المحدثون فهم مسلمون » عرياً كانوا أو غير عرب ) 
لايد ان بكرن مهيا ال أروقه ضر يواخالصة ماما من أزاف إرالة القوارف + 
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فالارجح ان يكون من اصول غير عربية ؛ وهو نزاع بين هاتين الفئتين 
امدراض حي اصيع ب لزع و عكدها لصي يا تاريح الك الددر؟ من 
حياة الاسلاف ؛ وقد نفيض فها القول بعض الشيء قي موضع مناسب من 
هذا الكتاب » ولو الها بحكم ما يطبعها من عصبية تندرج في الجانب 
« اللاعملى » من التراث ء. وإبنما جعلنا هدفنا الرئيسى هو الحخانب « العمى » 
من الطريق » فلا نورد اللاعقلي ‏ إذا أوردناه ‏ إلا ليزداد الضوء على 
المرئى فيزداد وضوحا للراني. 


إعات 


الفصَمل الترايع 
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ترود ببا دولة « العقل »في مَظَانها وعلى رءوس اعلامها » فنختار لانفسنا 
أبراجاً للرؤية كلما لحظنا جمعاً من الناس اجتمع على مسألة عقلية أو 
مسائل 3 غاضين الانظار 5-5 عامدين عن زواحف « اللاعمل 0 وهى 
| 0 3 3 00 ف بناا” | 3 5 
الدوامم واخدانا م عضي في سبلنا ؛ وإنه لطالما حددث ‏ عند 
اسلافنا وغير اسلافنا ‏ ان نبت نبات العقل في تربة من اللامعمول ؟ 
ولقداراكة كفا عر النا كاك الدناء عند المرة وعد صمي دور سرعات 
ما أنبتت أفكاراً عقلية في مسائل سياسية كالتي رأيناها عند الخوارج » 
ون عكبائل «فلسفية كلق رتاه يواتن الكولة 16 لتقت يدوا 
عقلية مستفيضة بي اللغة وقواعدها » وثي الشعر وبحورة. 

ولقد اخرنا لوقفتنا الثالثة هده مدذينه بغداد من المرن التأسعم الميلادي 
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( الثالث الحجري ) ؛ لكننا لا نكاد ننطق بهذا الاسم اللامع في تاريخ بيخ العمل 
العر بي بي » حتى نسأل : وما بغداد ؟ ثم لا نكاد نأخذ في القراءة عن قصةه 
كان نام من الكليقة العاين ١‏ و حسمن التضون » حتى ينشأ سؤال وراء 
السؤال الأول ؛ عن هذه الخلافة العياسية نفسها كيف جاءت ؛ ولولا أن 
الأمر في هذا وي ذاك وثيق الصلة يجذور فكرية » للا جعلناه موضع اهمامنا 
هنا » لأن الأمر كان عندئذ ليصبح من شان التاريخ وحده ؛ ولست ‏ كما 
قلت في موضع سابق كروك لحن في هذا الكتاب « مثقف » عام من 
أبناء القرن العشرين » أراد أن يطل إطلالات متفرقة على الحياة العقلية عند 
أسلافنا » لعل هذه الاطلالات أن تبي بنا إلى طابع أصيل مشترك » فيكون 
نامض من الك مكايإ كلما أردنا أل ملف خانالردي المكربة 
عا يححلها « عر بية » إلى جانب كونها مسنايرة لعصرها الحاضر . 


كانت الخلافة قد أفلتت من أيدي علي وبنيه » إلى حيث استقرت 
حيناً في الأسرة الأموية » بادئة بمعاوية » لكن ذلك لم ينع أن تظل هنال 
جماعات من الناس »© تتمنى لو عادت الخلافة إلى كان عق اسفاد 
8 53 لى اختلاف بينهم فيمن يكون أحق من رانين اها عاد 
نم ماحي إلا أن نشأت فكرة أخرى » وهي أن تكون الخلافة في ب بي هاشم » 
دون أن يكون الأمر في هذا مقصوراً على علي واسرته “فن .ذا يكوة إلا 
أبناء العباس بن عبد المطلب » عم النبي عليه السلا م ؛ وم يلبث أصحاب 
هذه الفكرة أن اختاروا أحد هؤلاء ؛ وفوتح هذا ف اختياره وصادف الأمر 
في نفسه هوى ؛ لكنه أراد أن يتريث حتى مخطو خطواته على أرض ثابتة ؛ 
إذ لم يكن نقل السلطان من بيت بي أمية إلى غيره مما يتم بين يوم وليلة » ولا 
كان ذلك مما تؤمن عواقبه لو حدث في ضوء النهار ؛ واإذن قلا بد من 
التمهيد للانقلاب بالدعاية الني يجري تحت جنح الظلام - لو امك 
استخدام هذه الألفاظ النصية للق ة الس ا نيدت عنها ‏ ؛ ومن هنا 
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أخحذت هذه الخماعة تدبير أمرها بتكوين ما قد يسمى في يومنا « بالخلايا 
السرية مايق الغوةة إل اناك العيا لس حبك قاش ا وميك للع ار 
الدعاة » بان يدعوا إلى ولايه اهل البيت ‏ دون أن يذكروا اسما معينا ) 
حتى لا يكون صاحب الاسم موضع نقمة الحا كمين من البيت الأموي . 


رداك قات كر كل لعي مون وا كوه نينا 57 
المواطن للدعوة وهي ف ا الأول + وهما 0 وإقلم خراسان ؛ 
1 لذن الكونة عوونة بزلا لذن ال لان جرامان كانت فيا 
يبدو تع بالشكوى الخافتة ما كان يلقاه الموالي - وهم ارس المسلمون - 

من ذل على أبدي الأمويخ ‏ الامويون” كنا لك ع مج امي ش أرادوا. 
أن تكون للعرب السيادة على غيرهم » حتى لو كان غيرهم من المسلمين ؛ 
وهذا معناه بعبارة اخرى .. وهو المعنى الذي يهمنا نحن من الناحية الفكرية ‏ 
أن تحالف السياسة مع الثقافة لاتفاقهما في الحدف ؛ فن الناحية السياسية 
كان هناك حر بان يمتتلان على على الحكر » أحدهما يرى حصر الحكم في 
أهل البيت وحدهم دون سواهم 2 فاذا لم يكن علي كان أحد أبنائه ؛ او فليكن 
العباس عم النبي صلى الله عليه وسلم اواأخن اناك الشامن زا عابني وه 
الذي يرى أن تكون الخلافة في ظهر من بني أمية . ومن الناحية الثقافية كذلك 
“كان عا لم صو انار معنمامكا و فكاق ادو الي ناف تمي للارات 
العربي القديم وحده دون ما قد وقد إلى الناس من البلاد المفتوحة مثل فارس » 
وكان الحزب الاخر وهو بالطيع مؤلف من غير العرب ٠»‏ يبتمون بالثقافات 

غير العربية كالثقافة الفارسية . ولو اخذنا يجموعة من كل من الجماعتين 
وضمسناهما بعضاً إلى بعض ليكون من جمعهما فئة تدبر لنقل الحكم 
من نيبت إلى يلت. 4< انقله- من ببق امية إلى.., بي العباس » إذن فلنجمع 
شيعة علي قل الكوفة ال الفرسالمتفووية: بعوضا هله أصولم الثقافية أن 
:. تضيع » وه, أهل خراسان » وهكذا كان . 
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يجح التديير © وبويح أب الاين 9 الفلانة حجة ها ميلم 
فصعد الخبر إلى أعلاه » وصعده معه عمه ولكنه جعل: نفسه في موضع 
دون موضعه » ثم تكلم أبو العباس حتى أعيته وعكة كانت تعتريه آنثذ » 
فقام عمه ليتول عن ابن انه خطاب الناس » وسئورد هنا فقرات من 
الخطبتين لنبين كيف صور المتكلمان رجال الأسرة الأموية الي دالت 
دوق لغلا تفين من هذا درس واخدا ٠‏ وهو امتناع الككال على أسلافنا » 
فهم - مثلنا - يكذبون ويكيدون ويتامرون ويغتالون في سبيل الوصول إلى 
مواضع الرياسة والحكم » فلا حرج علينا أن نتبد من ترائهم الذي خلفوه 
ا 0 
جاءوا إلى الحكم فابتزوا أموال الناس « وجاروا 0 ها ء» وظلموا 
أهلها . .. فانتقم الله منهم بأيدينا » ورد علينا حقنا ... 


ويعضى ابن الأثير الذي نأخذ من كتابه « الكامل » هذه الصورة 
فيقول : وكان أبو العياس موعوكاً » فاشتد عليه الوعك » فجلس على 
المنبر وقام عمه فال : «أيها الناس ! الآن اقشعت حنادس الدنيا » 
واتكففت. غطاقها: . :واشرف: أرفينا وساقها: + وطليت: اسمن تمق 
عابي وير المعو حر دم وا كد الفوييو أرولا .. ورجع الحق إلى 
نصابه بي أهل البيت 2 2 أهل الرأفة والرحمة بكم والعطف عليكم .. 
نا" النادن 1 مدي لجيه امار ا اراك 
م العاجلة طٍّ الاجلة » والدار الفانية على الدار الياقية » فركبوا 
الاثام 4 وظلموا الانام 34 واتهكوا الممحارم 0 وغشوا بالجرائم 3 وجاروا قِ 
ل ل ل 0 
في مهيدان الغي جهلا باستدراج الله وامنا لكر الله ؛ م باس الله بياتا 
0 الظالمين.. 


كان هذا اللقاء في الكوفة » وأهل الكوفة ‏ كما تعلم - هم أشياع 


أهل البيت ) فكان مما خاطبهم به الخطيب يومئذ وهو عي الخليقة الجديد 
قوله فيهم : « يا أهل الكوفة ! إِنا والله ما زلنا مظلومين مقهورين على حقنا » 
حتى أباح الله شيعتنا أهل خراسان » فأحيا بهم حقنا ... » فا الذي جعل 
هؤلاء شيعة اولئك ؟ إنها المصليحة المشتركة »2 فاولئك ير يدون اجام ظ 
وهؤلاء يريدون الإنتقام من الأمويين الذين اعتزوا بالعروبة وحدها فأذلوا 
من لم يتتسب الها حتى ولو كان من المسلمين ! فإذا الحقنا السؤال الأول 
بسؤال ثان » هو : وإلى متى سيظل التحالف بين بني العباس وفرس 
عد انان مشي ميا يسك" تلك لعلجة اعة با تع ]خا ها لقعت 
انفرط عقدها . 

وحسبنا ني هذا المقام أن نة 5 “كرت نقيف النخلقة الاين الثاني - 
و المنصور - بأبي مسلم الخراساني الذي كان له أعظم العصل !في 
أن كسب خراسان إلى جانب بي العباس ؛ فنذ أن كان أبو جعفر 
المنصور 8 للعهد في أيام اليه أبي العياس السفاح. » كان بين أبي جعفر 
هذا وأبي مسلم كراهية وازدراء » كراهية الأول للثاتي وازدراء الثاني 
للأول + تن لقد دار هذا الحدفك ين الى جعفر ‏ واخحيه الخليفة : 
أبو جعفر - أطعني ١‏ واقتل أبا مسلم » فوالله إن في رأسه لَعَدْرَةٌ . 
السفاح قد عرفت بلاءه وما كان منه . 
أبو جعفر ‏ إنما كان بدولتنا » والله لو بعثت سنّورا لقام مقامه وبلغ 

ما بلغ . 
السفاح ‏ وكيف تقتله ؟ 
ابو جعفر ‏ إذا دخل عليك وحادتته » ضربته انا من خلفه ضربة 
قتلنّه ا . 

السفاح فكيف بأصحابه ؟ 
أبو جعفر ‏ لو قُتِلَ لتفرّقوا وذلوا . 


١٠١١ 


فأمره بقتله » ثم ندم على ذلك » فعاد وأمره بالكف عن قتله . 

فاذا يصنع أبو جعفر بغر يمه الخراساني » فور أن بات الأول خليفة 
المكلمي كد وكيد أخيد: 8" ننه ا زين» لمعله: أولا 8 هنة سرفهيت + د معاد 
به البلقافة #بوكان قد اعد تمر عرد حرس توراة الرواق القى :كان ينا + 
وامرهم بانه إذا صمّق لهم بيديه » فهموا من ذلك ان يخر جوا من مخباهم 
ليُعملوا سيوفهم في أبي مسلم الخراساني . 

وجئ بأبي مسلم » وكان قد كسب معارك لتوه من أعداء للعباسيين ) 
فلما أن مثل بين يديه » وكان أبو مسلم يحمل نصلاً من نصلين غنمهما 
من كان يقاتله » فأخذه منه المنصور ليراه » ثم وضعه تحت فراشه ؛ 
وم يكن أبو مسلم يتوقع العذل دواعت القسرفة رمائه. عل اعبادج فتك 
منه » والغيظ تعلو حدته كلما ذكر له مها شيئاً » وصفى » فخرج الحرس 
المتحى “وزاء «الرواق: ونا أن اكير التراسشاق: متتةعالقة غل . اطراف 
ا ل ل 
امون ل لو ل 
وأخذه الحرس بسيوفهم حتى قتلوه وهو يصيح : 

د الف ! 
االتصوو. .جد بآ تاتض اللتع 1 الحقو انوكت كد عوك تلك ٠‏ 

وتوقع المنصور أن يثور لأبي مسلم الخراساني بعض تابعيه » فخطب 
في الناس قائلاً : و ع ا ولا 
5-0 ال 

000 الو منين 


وأجاد في الخطاب دفاعاً عن فعلته ؛ فنذ نشأت دنيا الناس » ولعله كذلك 
إلى أن تنتهبي هذه الدنيا » والقتال على السلطان دائر الرحى بين الطامعين 
فيه » فإذا انتصر طامع على طامع » كانت الفضائل كلها للمنتصر ع 
والخبائث كلها للمهزوم » وماذا نتوقم لقاتل منتصر أن يقول ؟ أيقول : 
أها الناس » لقد قتلته وإني لخبيث وإنه لطيب ؟ ! فإذا اتتزع بنو العياس 
أسباب السلطان من بنى أمية » كان الحق كله والفضل كله في ايدي 
انين جد وكات افر كله والرذيلة كلها من صفات أعدائهم ؛ وإذا 
امسك المنصور بالخراساني » كان المنصور هو الذي و يسعى في ضياء 
الح ٠‏ وأما غر يمه « فكان حسن ظاهره !نما يخفي باطناً قبيحا » . 
77878 حدما 

وإذا كان قيام الدولة العباسية » الذي ارتكز فها ارك قل :بابي 
جبهة فارسية ني خراسان » يقودها أبو مسلم ؛ ثم إذا كان الحكم العباسي 
لم يكد يبدأ حتى انقلب على مؤيده أبي مسلم فقتله » أقول إنه إذا كان 
هذا كله من قبيل السياسة وما يلحق با من معارك » فان هذهالمقدمات 
السياسية قد أنتجت نتائج ثقافية لم تكن لأول وهلة تبدو لازمة الظهور 
اتلك اللقادمائت. 4 ومن ,هذه التائج ما و نواقع في صميم النشاط العقلي 
الذي هو هدفنا الأول من هذا الكتاب » ولكن من هذه النتائج أيضاً ما قد 
أمرف فق اعغائية العقل وحدوده . 

ونبداً .ذا الجانب اللامعقول الذي أنتجه الصراع السيامي الذي 
الممنا بطرف يسير منه » فتقول إن ردود الفعل الى ظهرت بين الفرس 
لاسرا ل دعق 1 جه اذا له لعي د ع ري" ااا لل 
سعادير الوهم والخرافة الك انك هؤلاء الفرس قيادة أبي مسلم قي نصرتها 
لامي ل هم صدروا ني ذلك التأبيد عن عقيدة بأن بني العباس في 

دواع هم اقل مسرا عاق أعيةاق ذواتوم ايل اندونها لأنة ا شنال 


الا 


أنراة كا كن دنيدة نامر ها كه كدي ٠‏ قد يفتح أمامهم أملاً أوصدت 
أبوابه على أيدي الأسرة القديعة » وهو أن يكون للفارسي المسلم من الحقوق 
ومن المتزلة ما لزميله العر بي المسلم ؛ وهاهوذا الخراساني قد قتل على 
أبدي الحكام الجدد » إذن فليتمردوا بطريقة أخرى ؛ وهي أن يقاوموا 
انيم الفارسية المقدبمة ثُمَافَةَ العرب ٠‏ وكان لمذه المقاومة الثمافية وجهان : 
جحي يتح ل اسه المناوقت انمره الدلية مدواما الاض » قي تجهالة 
يرفضها العقل رفضاً صريحاً لا تردد فيه » وحسبك من هذا الوجه اللامعقول 
ان تعلم 5 المدار في معظم الأحيان كان هو تأليه أبي مسلم الخراماني » 
وأنه بقتله !نما صعد روحه إلى السماء لعود في وجنة أعرى .ول يمت عل 
فص ماسوو الاين رن عار الوسال 

فلم يكد يسير ني الناس نبأ الخراساني » حتى خرج بخراسان رجل 
بح اانجاة ومطال] بوه عاق طااهو إلا أنانينه و زورته انبا ع كرون 
ون النكوس خاع اططار السليمة اللمبوار. اليريكه فحنا عن ديه 
الاف ؛ وإنه ليروى ( راجم الكامل لابن الأثير ؛ جه » ص 448١‏ من 
طبعة دار صادر ببيروت ) أن هزيعة ستباد أعام جيش الخليفة إثما جاءت 
نتيجة لحادث وقع فشتت أعوان سناد » وذلك أنه لما قدم جيش الخليفة 
قَدّم سنباد ما بين يديه من النساء السبايا المسلمات » وكن راكبات على 
ااا اا 0 
ينادين : وامحمداه ! ذهب الإسلام ! وعندئذ وقعت الريح في اثواين » 
فتفرت الإيل وعادت إلى عسكر سنباد » فتفرق العسكر فزعاً » ومن ثم 
كانت هز هم . 

و يلبث الخليفة أن قام في وجهه ثائرون آخرون من اهل خراسان » 
يعرفول ياسم « الراوندية ) مطاليين هم كدذلك بدم ابي مسلم ؟ عل ان 
اهم ما يستوقف النظر في حركبي ستباد والراوندية . هو دعوهم إلى 


مل 


عقائدهم الأول ٠‏ وإنه لما يجدر كي نا اتنفافة ال افيه بو 
ا 0000 الم 00 
0 القديمة ال 1 ذلك الإنسان اناك 0 
هى نا بن الوا :ولا رفون ؛ فخيل إليهم يومئذ أنه لم يكن ب بين الناس من 
ستحق هذه المتزله إلا الخليفة المنصور نفسه ©» فوفدت جماعا نهم إلى 
قصر المنصور يصيحون قائلين : هذا ربنا » وهذا قصره ! فغضب المنصوز 
وأخذ رؤساءهم وحبسهم » فحمل أصحابهم نعشاً خالياً » ومروا به حتى 
ا 0 واه 3 وخبارا عل الحاين هناك )» رخاوا 

الع يجفا بوره داص عن دده الالجل انقا و اماه ره 1 
يعقل أن يكون قتل رجل كابي مسلم الخراساني مبرراً كافياً ثل تلك 
الردة إلى ديانات الفرس فما قبل الإسلام » ويمثل تلك السرعة وذلك 
الاتساع ؛ مما يدل فما نرى ‏ دلالة قوية على ان الإسلام لم يكن عند 
القوم اكت اين عظاء خاريي !انق بها ركوق عق تناك الحدوو "فكات 
تكفيه أقل هَبّهَ من هواء ليطير فتنكشف العقائد الراسخة من تحته ٠‏ وإذًا 
قلنا « العقائد » فقد قلنا « الثقافة » أيضاً » وهي كلها مما قد يرضي شيئاً في 
وجدانهم ؛ لكنه مبتور الصلة « بالعقل » ؤكل ما يتصل بالنظرة ١‏ العقلية » 

كانت حكمة الساسة من المسلمين قد حملهم على أن يعدوا أتباع 
المجوسية ( الزرادشتية ) في فارس ممائلين لأهل الكتاب في أسس التعامل » 
أي أنهم أحرار في عقيدتهم الدينية ما داموا يدقعون الجزية » غير أن 
كثير ين جداً من الفرس قد آثروا اعتناق الإسلام » ثم ما لبغوا أن حاولوا 


١١ه‎ 


أبقوا على الإسلام ظاهراً » وأحيوا عقائدهم الأولى باطناً » حتى إذا ما 
سنحت بارقة من أمل أن يكون لهم السلطان » نفضوا عن أنفسيم ذلك 
الظاهر » وأبدوا أمام الأعين ما كانوا يبطنون . 

ولم تكن المجوسية ( أو الزرادشتية ) وحدها هي القائمة في بلاد فارس 
عندما دخلها الإسلام » بل كان هنالك إلى جانبها ديانتان آخريان » هما 
المانوية والمزدكية ؛ اما الاولى فهى تنسب إلى « مالي » ( ولد 5١١‏ ميلادية 
ومات 315 ) وأهم ماذنها أن الكون قائم على أساسين يتنافسان » أحدهما 
للخير والآخر للشر » وقد ثلا في النور والظلمة ؛ ثم ذهبوا إلى جاتب 
ذلك مذهب القائلين بالتناسخ » وهي عقيدة نقلوها عن البوذية ؛“وآما 
الديانة الفاتةه اع الروكة د تشدب ال وعودك و نوسن ذأات حا نين + 
جانب دينى 206 قال به « مات ») ار والظلمة » بأن 
مغل النضر للنور ؛ وجانب إجتاعي يبيح شيوعية النساء والأموال . 

إننا في هذا الكتاب نتعمقب مسار ١‏ العقل » في تراثنا الفكري » فلما 
أن بلغ نا العين 'اوايط' القرن "لقاع المتلادى در ؤقفا وكنة يك الا 
النقلة من البصرة إلى بغداد » لفت أنظارنا ما اقترن بقيام الدولة العباسية 
عندئذ من مناصرة الفرس للا على سبيل الانتقام لثقافتهم القديمة الي أريد 
لها أن تنسخ نسخاً » ولقوميتهم الي أريد لها أن تموت أو أن تتراجع إلى 
الصفوف الدنيا من طبقات المجتمع : ثم لفت انظارنا بعد قليل كيف 
جاء موت الخراساني بأمر من الخليفة المنصور » يعثابة الضغطة على الزناد » 
الفور القوم يبدون من اشيم ما كانوا قد الو ؟ وكان هذا الذي 
الخفلة لي ل 
العقل حتى حين يكون هذا المنطق ني ادنى درجاته وايسرها ؛ لكن رب 
ضارة نافعة كما يقولون ؛ فن هذا «١‏ اللامعمقول ؛ نبتت حركات عقلية 
نعتز بها إلى اليوم » تمثلت في فكر المعتزلة ومنطقهم إذ هم يؤيدون بالعقل 


وحجته بنيان الدين » وكان الذي حفزهم إلى ذلك هو ما تعرض له هذا 
البنيان من مهام طائشة قذف بها قوم غاضبون فحجب سعار الغضب عن 
أعينهم معالم الطريق ؛ لكتنا كذلك لا بد أن نضيف هنا نتيجة أخرى 
نتجت أيضاً عن إحياء فريق من الفرس لدياناتهم الأول » وهي أن 
دعوهم تلك كانت بغير 0 النظرة الصوفية عند 
أصحاءا » فهما اختلف المتصوفة المسلمؤن عن جماعات الزنادقة أولنك ع 
فهم لتقون منهج .في الركوة إلى غون طرزيق :8 العقل 4 في :ميحارلني) اختراق 
ع الفط ليوو تير الها تو قوق و و ليديجوا ذواهم مع ذلك 
«الحق » دياً ؛ ولا عجب أن رأينا الناس يتارجحون عند الحكم على 
المتصوفة » بين أن يجحعلوهم ني قمة الإبمان وآن مجعلوهم مع الملحدين أو 
الكافر ين 


1 ب 


ولنترك هذه الردّة نحو «اللامعقول؛ على جانب الطريق ٠»‏ كي 
به بغداد وهى في اوجها ؛ لكن اين بغداد ؟ لقد كنا نتحدث منذ برهة 
قصيرة عن مقتل أبي مسلم الخراسائي على يدئ المنصور - ثاني خلقاء 
الدولة العباسية » وما جم عن ذلك الحادث من نتائج في دنيا الثقافة الي 
خلّفها لنا السابقون » وكانت بغداد عندئد لم ينشأ منها جدار ؛ فقد كان 
المنصور الى ذلك الحين يقيم بالكوفة ؛ فلما ثارت عليه « الراوندية » فها ‏ 
على نحو ما أشرنا منذ قليل ‏ كره الإقامة حيث كان يقيم ؛ فخرج بنفسه 
وثافالهموضها سكنه عو وعد : 


يان بخ القديم ‏ عندنا وعند سوانا ‏ إلا أن تحيط كل 
حدث عظم با يتناسب مع جسامته من أساطير » حتى لتكاد الخرافة 


“ّ 
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لكاليتينا تايا مُطَردا مع جسامة الحدث ؛ والحدث الذي نحن مقبلون 
غلا اكوا اعدم فو عا ينداف رام الااظير التي شاعت حول بنائها » 
فنها (ونحن ننقل عن الكامة لان الانق + انفاية) ساد عرق فا 
تمه ناك باس صن مكان سك دول امن مادق أن كلت 

عنه احد جنده لرمد أصابه » فسأله الطبيب الذي يعالجه عن حركة المنصور 
ما سبيها ؟ فأخبره » فقال الطبيب إن كتاباً عندهم يقص قصة عن رجل 
بدعى عقلاعا » يبي لنفسه مدينة بي المكان الفلاني » حتى إذا ما أقام 
اسامها » لي ل ا ع لضي ؛ فيقطع بناء 
مدينته حتى يقضي على تلك الثورة » وما أن عاد إلى مواصلة البناء » سمع 
بثورة اخرى في البصرة » فيقطع البناء مرة اخرى ليقضي علبها ؛ ثم يعود 
بعد ذلك إلى بناء مدينته فيتمه » ثم يعمر عمرا طويلا » ويبقى الملك في 


عقبه . 


فأسرع ذلك الجندي إلى حيث كان المنصور ليخيره ه عا قد انين 
الطييب »© ققال المنصور مات : إلي والله كنت ا مقعلاصا ىو 
صبي ؛ وسار من قوره حتى نزل الدير الذي بقع حذاء قصره 0 
بالخّلد ؛ وجمع بطارقة الدير يسألهم عن مواطهم كيف هي ؛ في الحر 
والبرد والأمطار والوحول والهوام ؟ فلما أخبره كل منهم با عنده ني 
إقليمه » وقع اختياره على بغداد فاستدعى صاحب بغداد يسأله أن يفصل 
القول في خصائص هذا الموضع ؛ فاخذ الرجل يذكر له من الخصائص 
ما أغراه بأن يكون موضع بغداد هو مقصده . 

راق الس كه ار د او الأساس وعررت» اللن. 4 بوط 
الاجر ؛ وكان ارلا لهذا يذ يقي انه ف ال 
أبوابها وفضّلاتما وطاقا ها ورحابها وهي مخطوطة بالرماد » ثم أمر 
يِجْعَلَ على الرماد حَب القطن وَيُشْعَل بالنار » ففعلوا » فنظر إليها وهي 


١8 


تشتعل » فعرف ريسمها » وأمر أن يُحفر الأساس على ذلك الرسم . 

وكذلك أمر باختيار قوم من ذوي الفضل والعدالة والفقه » ومن ذوي 
الآماثة والمعرفة بالحندسة +- دكات من احضر ابو حتيفةا + الذى .ظلبة: اليه 
المنصور أن يجعل مهمته عَدَ الآجر واللَّنَ » مع انه قد اختاره أول الأمر 
العلل القضاء كلما ان تلن ان فته ارام تيعد الاحن واللين: + عزنت 
فيلكا » تحلقة النصيون اله لوا تركه سن يول تللق المهفة اولا -: 
فلحا أبو خمفة بأن يلجا إلى القضت :قل دما أراد هده فكانت هذه 
أول مرة تستخدم فيها هذه الطريقة الحندسية من القياس ؛ وكان أن وضع 

عور بيده أول لبنة ( وعلى نحو ما نفعل اليوم في وضع حجر الأساس ) 
قال : بسم الله » والحمد لله » والأرض لله يورنها من يشاء من عباده » 

والغاقبة للمتقين ؛ ثم قال : ابنوا على بركة الله » وكان ذلك عام 56لا م . 


كان خالد بن برمك بين من شاورهم المنصور ني بناء بغداد » وقيل 
إنه هو الذي خطها ؛ فاستشاره في نقض إبوان كسرى واستخدام تقضه 
في بناء المدينة الجديدة » فأجابه خالد ( وهو فارسبى ينتمى إلى البلد الذي 
كان بعني الها الاتوات المزاة منصوع ااي الك ' 9 ارى :ذلك > لأنه 
عَلَم من أعلام الإسلام » يستدل به الناظر على أنه لم يكن ليزال مثل 
أصحابه عنه بأمر دنيا » وإنما هو على أمر دين ؛ ومع هذا قفيه مصلى 
علي بن أبي طالب ؛ قال المنصور : له اميك الخوالة إلى المز إلى 
أصحابك العجم ! وأمر بنقض القصر الأبيض » فنقضت تاحية منه » 
وحمل نقضه 2 فوجد أن نفقات الحدم ونقل الأنقاض أكثر مما لو بتي 
الثاء اقديد باليويف !1 قتعا :التصوين خالل رت يزنك ليطلئعه ذلك :فقا 
ا ا ل ا 0 كك 
فإنني أرى أن تهدم » لثلا يقال إنك عجزت عن هدم ما بناه غيرك ! لكن 
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احسيدة قعو ا ا 500 

عغل :«التضوق: الذطة عدوزة قاذ يكون: نعي التانين. أقرنية “إلى 
التلطات دن عفن هاه بتكره عه الللش اكت وماكوه اديه + 
وبنى المنصور قصره في وسط المدينة والمسجد الجامع جحانيه . 


في هذا الحصن الحصين اعتصم ٠‏ العقل » حيناً من الزمن غير قصير » 
ا ا نا 2-5-5 
فليكن لنا فيه وقفات عباتي إن كلتل العنام .ير 
في تلك الفترة نفسها تظهر كصرخات المجانين » تؤله رجلا هنا » وتفك 
قتود! الأخلاق العامة" هتاف + ولعكن اول وتفاتنا ف نابت التحكمة) 
(؟8م م ) أيام الخليفة المأمون . 

جاء في «الفهرست » لابن النديم أن المأمون قد رأى في منامه كان 
رجلاً أبييض اللون مشرباً حمرة » واسع الجبهة مقروت الحاجب » أجلح 
الوامق :أن ) لكي عمق القنا تل ها لكى ظل شور ورم وانقا لك الامولة: 
وكأني بين يديه قد ملشت له هيبة : 

ا ف 6 

خ انا | ررسظا ليق + 

ا عل أباللك »© 
با الحكيم ! هل 

يدل 

- هو ما حَسَن في «العقل» . 

ه ثم ماذا ؟ 
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ع ا عدن داشر ع 
5 ثم 0 
- ما حسن عند الجمهور . 
الفا 
_- ثم لاثم ! 

بقول صاحب «الفهرست ٠‏ : فكان هذا المنام من أوكد الأسبات 
في إخراج الكتب ؛ ققد كانت بين المأمون وملك الروم مراسلات » فأرسل 
إليه يستاذنه في مجموعة مختارة من العلوم القديمة المخزونة المدخرة ببلد 
الروم ؛ فاجابه ملك الروم إلى طلبه يعد امتناع ؛ فاخرج المأمرن جماعة » 
دب المفاع ابزسطر ا دداين البطريق » وسلما صاحب بيت الحكمة ؛ 
ا نما وجدوا ما اختاروه ؛ فلما حملوه إلى بلاموة أمرهم بتقله © 
كثر تواتك هذه اكتي اللبعتازة و الدلسة والنونة والرستن الات 
والطنية: 

إنك لتعرف اهتام القوم يومئذ باستجراج ما حوت كتب القدماء في 
بطونها من شتى صنوف العلم » إذا عرفت كم اخذت تشيع الاساطير بين 
النائن اع الكفي هد أرق تو عله + كنت فكو التحصنول غليا 4 كانا 
هم يبحثون عن مناجم الذهب ليستخر جوه من مكامنه 0 فتقرأ مثلاً - 
لاب: ن النديم في « الفهرست » رواية ينقلها فلان عن فلان أنه كان يحكي 
في مجلس عام ( ولا يفوتنك هنا أن الحديث كان في مجلس عام عما يدل 
على اتساع بجال الاهتام بين الناس ) فيقول إنه وجد ببلد الروم هيكلاً 
ين له لع يار جا وا ايا انريم من العظم 
حداً يجعله فريد نوعه فما عرف الناس جميعاً » وكان الونادون سي لاووى 
هذا الرحالة الذي بقص على الناس حكايته ‏ إذا ما أرادوا أداء الشعائر 
الدينية في عباد نهم للكوا كب والأصنام » يعظمون ذلك البناء : ويبهلون 
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فيه إلى معبوداتهم بالدعاء » ويذبحون فيه الذبائح ؛ ويقول الراوي 
فسالت ملك الروم أن يفتحه لي » فامتنع من ذلك ؛ فلم ازل به حتى 
فتحه » فإذا ذلك البيت قد أقيم من المرمر الجميل ومن أنقّس الحجر : 
وعليه من الكتابات والنقوش ما لم ار ولم اسمع عمثله كثرة وحسنا ؛ ومن 
هذا المبكل من الكدت ما يعمل غل الث حمل > وكات يعن تلك :الكقب 
قد اخلق » وبعضها ا كلته الارضة وبعضبها لم يزل على حالة جيدة ؛ قال 
الزادي: نوراف رك الشكل الاق للفرابو عفية فح عدي وهر 
ذلك من النفائس ؛ فلما فرغت من رؤية المكان + أغلق ملك الروم باب 
الميكل بعد خرو جي » وامتن علي بما فعل ... فإذا كانت حكايات كهذه 
هي التي يتفتق عنها خيال القاص ويستمع إليها جمهور الناس » فلا بد ان 
يكون « الكتاب » وما يرتبط بالكتب من معرفة » هو الذي ملك على القوم 
عمولهم وقلو بهم معأ . ولا فرق في هذه الحالة بين أن تكون رواية الراوي 
من واقع الاحداث او من خلىٌ الخيال » لان ما يبمنا نحن ثي اي الحالتيئن 
هو ما هفت إليه النفوس في الفترة التي اخذنا فيبا موقفنا لنلقي البصر والسمع 
إلى أهلها : يماذا ينشطوت وفيم يفكرون . 


ولو دقعنا بهت الحكمة أ كنا الذي أقيم كرون هرا لق الك 
المحمولة من هنا وهناك إلى اللغة العربية ء لوجدناه يرفع أمام أبصارنا 
على الفور دليله الصارخ يما ساد المكان من إجلال للعلم ومكانته ٠‏ إذ 
بكني أن نرى بلمحة واحدة رجالاً اختلفت عقائدهم الدينية » واختلفت 
أوطانهم ولغائهم ومذاهبهم لكهم اتفقوا جميعاً على هدف واحد : هو 
الاشتغال بنقل هذه العلوم الى طوية :ىق الكدني امامهم لتصيح بعدئد 
علوما نجرى في لغة عربية » تمهيدا لها ان تتحول على الزمن ثقافة عر بية 
بعد نهذيها بالحذف هنا وبالإضافة هنا وبالشرح والتاويل هناك حتى 
تلائم روح العربي بصفة عامة » والعربي المسلم بصفة خاصة ؛ ولعلنا 
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حين بمتد بنا طريق رحلتنا الثقافية هذه مع تراثنا الفكري وهو لم يزل في 
باماوامولة اد ار اراي ابحو اختطاع الملم الحون اد يجري 
العمل العر بي وراد اريت اق الرجوة ام نراق يععدق عولاسسن قال عن 
الققاعة الوا جه وما قر كله من أثر حين نقلت إلى العرب » بالقياس إلى 
أثرها حين نقلت بعدئذ إلى أوروبا » من أنها وهي في أوروبا صادفت 
أ موود انلو 6 كا و1 لومعملا إن مي با وام اطي 
أبدي العرب فقد صادفت ناساً اختلفوا عن أهلها #وثقانة تايدت تهنا 
أضولاً وفراوعاً »ومن ثم كانت كالمسم الغريب يدخل المعدة فلا مهضمه 
وتنبذه نبذأ » أو يفنيها ويبلكها ؛ وحسبنا في هذا الموضع من مراحل السفر 
أن نلاحظ وأن نسجل بأننا أمام بوتقة وضعت فيها مختلف الثقافات 
القدعة خادعناء تعن ١‏ الونات وماق اكتف بوسر قاين لولدم رياه لعلها .أن 
تنصبر جميعا ي مزيج واحد ٠»‏ قد يضاف إلى الثقافة العربية الاصيلة 
فينتج لهم هذا الذى اصبحنا نتلقاه عنهم ونسميه تراثا عربيا . 


خظوة واحدة تخطوها داخل ٠‏ بيت الحكمة » لتلمح قبأ مما تمتلج 
به تلك الدار من ضروب النشاط »© كافية لنبصر ثلاثة رجال من اسرة 
واحدة ص © امكو كل الر جم واه اخبن ين إمحق .واحة استيق 
تسكلم ة بو زا سعط لو العم 1 وا عالق أن االوالف كان ميناسدت 
المكانة العليا في ترجمة المؤلفات العلمية من اليونانية إلى العربية ؛ ولقد 
ترك لنا سيرة حياته مكتوبة بقلمه » يكشف فيها عن مراحل موه وأحداث 
دنياه ؛ فلقد جاء حنين من الحيرة » كان أبوه صانع عقاقر تمظطووى 
المذهب في عقيدته المسيحية ؛ ولم يتعلم حتين اللغة العربية إلا في أواخر 
سنيه » فبعد أن انتقل من موطنه وقصد إلى جنديسابور ‏ وكان فيها مدرسة 
ليه وان الشورة نت ليك الم إل حرو الطب العام أبن ماسوايةة © 
حدث خلاف بين التلميذ واستاذه » ترك حنين على اثره مدينة جنديسابور 
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وذهب إلى بلاد اليونان » وهناك تعلم لغة اليونان وأجادها » وعاد من أرض 
اليونان إلى البصرة حيث تعلم اللغة العربية على يدي الخليل بن احمد ؛ ومن 
البصرة ذهب إلى بغداد » حيث كانت الخلافة عندئد قد الت إلى المامون 
منذ عدة أعوام . 

فا أن أقيمت دار الحكمة لتكون مركزاً لتقل علوم الأوائل » وخصوصاً 
علوم اليونان » حتى وضع حنين ني أنسب مكان يوضع فيه » ليعمل أحب 
عمل إليه ؛ فانكب الرجل على ترجمة المؤلفات اليونانية انكباباً » حتى 
لفق در و3 ع كاك الكرية قن اطلميت عل يقن باتخرب الا كين عن 
مؤلفات جالينوس » وهيبوةراطس » وبطليموس » وإقليدس » وأرسطو » 
وغيرهم . 

إن رجلاً واحداً فيه الإخلاص للعلم » ولديه المقدرة على تحصيله أو 
على نقله » قد يكون نقطة تحول ثقَافٍ لامة باسرها ؛ واحسب ان لو 
الكااايما السنن رن توق قافن القر اونا ادلي اميحر يجيف اللقور 
النق 4151 كاذ التبديت » لقلنا إنه رفاعة رافم الطهطاوي » فإذا كانت 
بعذاة قد خيدث: بيت التحكية »مكانا القاط الفكرى ق عمله الترعحية » 
فالقاهرة قد شهدت « مدرسة الألسن ٠‏ في ثلاثينات القرن التاسم عشر ؛ 
وإذا كان حنين ابن إسحق هناك قد تسلح بعرفة اللغة اليونانية المتقول 
عنها ثقافة الآخرين » فقد أتيح للطهطاوي أن يتزود باللغة الفرنسية في 
باريس »© وكانت ترجمات ا 
عربية خالصة » إلى ثقافة مزجت با أالوان يوناتية ( برغم أنه كان قد 
سبق ذلك بدايات للترجمة قبل عصر المأمون وقبل بيت الحكمة وقبل 
وبين ا العحق ب اكذاللف” كاقة #رحفياك قدرية لايق «انقطة تعول 
من حالة فكرية راكدة ؛ إلى حياة فكرية دب فيها نشاط لم يفتر مندذ ذلك 
الحين وال يونا هذا : : 
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غل أزدالنيئ يمعو 1ل السنال لت وكد ها وال فق اميت الحكدة » 
نلق انطزة #غابرة إلى معناغة الارتحمين يتقلون. الثرات. الإغربى :الى اللعة 
العربية ‏ اقول إن الذي يدعونا إلى التساؤل والنظر المتمهل هو : إلى اي 
حد تسربت هذه المادة العلمية في شرايين الثمافة العربية بعد ذلك ؟ ثم ما 
الذي دفم المامون إلى حركة النقل الواسعة هذه ؟ اليس مما يبعث الحيرة في 
نفوسنا أن نرى عهداً من الحكم وثيق الصلة بالفرس » من -حيث نشأته 
أولاً » وحفظه وإدارته ثانيا » وني الوقت نفسه الذي شاع فيه بين هؤلاء الفرس 
رجوع إلى ديانات لهم قديمة ليس فيها من النظرة العقلية إلا قليل » أن نراه 
وسار !تللق الحر كه اسه مشر كة اعتوق ناكا أخنن 10 وكرت الا 
وهي أن نُنْقَلَ إلى العر بية ثقافة اليونان بما فبها من فلسفة وعلوم قوامها عقل 
صرف ومنطق خالص ؟ 


امتسف الال الارل كنيك ان عه اتير كشت باللاقة الفلتية ‏ اللقزلة 
في كيان الثقافة العربية » فقد محختلف الإجابة اختلاف الضدين » اذ قد 
نقرأ لفئة تذهب إلى أن الثقافة العربية بأسرها ‏ من الشعر عن بمينك إلى 
القلسفة عن سارلة د هذ تفلئل قا أثر الفكر الوناي: تخلغل السدئ من 
اللحمة في ننج القماش ؛ وقد نقرأ كذلك لفئة أخرى تنكر أن يكون 
هذه الثقافة اليونانية أثر في العقل العر بي الخالص » الذي يظهر فما يسمى 
كلو الترت» ولس أببو عطرات ترح العامة ال أتابنها يتصرن 
هذا الكتاب » إذا دخلت برأسي ني النزاع لأدلي برأي ربا كان بعيداً عن 
الصواب بعدي عن التخصص الدقيق الكامل في تراثنا العر بي : واما الراي 
الذي أدلى به فهو أننا مخطىء الحكم الصواب في الأمر إذا نحن لم نفرق 
بين مجخموعتين من ابناء الامة العربية في هذا الصدد » إحداهما مجموعة 
قليلة العدد » هى الصفوة الممتازة في ميدان الفكر » والأخرى مجموعة 
ضخمة هى ا القمث ودت. كنا اععاذ ‏ الكاميوة أن يعولوا هذه 
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الأيام ‏ اما القلة القليلة من الصفوة فقد غاصت في الثقافة اليونانية المنقولة 
ركان كله كان سنا أن بكرن التررطئ :اك الأققان وذ انا لكات 
ج كارا ذا دالحتر يو مكدافا ف نا كح مولت القه عا كرا وكارم 
ونان سي الطرق ودين 4 وام الشيومة اموي مو اللاي 
اني هي الجمهور الواسع ‏ فلا أظنه قد تأثر بأي شيء مما نقله المثر جمون عن 
اليونان » ولذلك رأينا في وضوح كيف أن المفكر العر بي أو الكاتب العر بي 
الذي يتنصل عمداً وعلنا من آثار اليونان » سرعان ما يكون له من الأتباع 
ما لا يحلم بمثله واحد من الصفوة الأولى ؛ وعلى كل حال فيجمل بنا أن 
نرجىء القول بي هذا إلى مرحلة تالية من مراحل الطريق . 


5 عن اللسؤال الثاني » وهو : هل هنالك دواقع حقيقية دقعت 
خلفاء العباسيين إلى تشجيع الترجمة عن اليونان ؟ وذلك لانه يتعذر علينا ان 
نوفق بين خطين متوازيين بيلهما كل هذه الشقة البعيدة من التباين : فهنا 
جماعات بعد جماعات من الفرس تتعصب إلى حد القتال لأوهام عجيبة من 
الشعوذة والتخريل » وهناك تحمس شديد لكاذج من التفكير العمل اليوناتي 
ولا نستطيع ان نقول : وما لخلفاء العباسيين وجماعات المشعوذين البي اشرت 
إليها ؟ فيكون الجواب لان هؤلاء الخلفاء هم صنائم اولئك » أو على الاقل 
صنائع القادة من أولئتك ع ويكني أن نذكر مثلاً واحداً » هو أبو مسلم 
الخراساني » الذي صنع ما صنعه في اقامة الدولة العباسية » ثم تريص به 
الخليفة المنصور حتى قتله على صورة هي اقرب إلى الغدر ؛ فكيف ‏ وهذا 
هو السؤال ‏ اجتمع في صدر واحد هاتان التزعتان ؟ الثقة في أبي مسلم 
إلى درجة الارتكاز عليه في حرب كانت هي الفاصلة بين أن يحكم البيت 
العباسي أو لا يحكم » وكراهيته إلى درجة الغدر به ؟ أيكون ذلك من قبيل 
وااسير ننس ارج كه الفاقةام اام قر حرف :اسيك الموحة فمن أن 
الفطرة البشرية لو تركت على سجيتها بغير قيد يقيدها » فإنها تدفع الإنسان 
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إلى الفتك يمن أحسن إليه حتى لا يظل هذا المحسن شاهداً محسوساً على 
ب كان "قف اعتوان؟ ذللت: تبات د ساحة أركة تيش ابس عت أن يون 
بهذا الذي أحسن إليه ؟ أم يكون ذلك من قبيل ١‏ الازدواج الوجداني » 
الذي يتحدث عنه علماء النفس المعاصرون » وهو أن يجتمع لدى الفرد 
الواحد نجحاه شخص ما حتى ولو كان احد والديه ‏ مزيج من حب ومن 
كراهية ؛ ويستحيل ‏ في رأيهم - أن يكون الحب خالصاً » ولا أن تكون 
الكراهية خالصة . 


رو هيدف تليق م هذا القيل + كداز لناياإذن جا أن طول اال 
يبعد أن كان الخلفاء العباسيون في اندفاعهم نحو تقل الثقافة اليونانية 
العقلية » يسمرون الغيظ من شعوذات الفرس اللاعقلية » فارادوا محاريتها 
على أرفع مستوى من مستويات الفكر والثقافة ؛ أو لعلهم في اندفاعهم 
ذاك نحو « العمّل » لم يكونوا يريدون مغايظة الثقافة الفارسية بقدر ما أرادوا 
مكايدة الثقافة العربية الخالصة واصحابا ومؤيد.ها ؛ وهذه هى النتيجة 
م اودلو الوضول الها حدهدا بق ذلك إلى و الطياعاتك »و الحديكا اذ 
كنت اللكا ميكفانش لكر اك م 1 كار ا سيت إلى" مقدمات» موئوق 
بصدقها لتنتج لنا نتائج موثوقاً بصدقها أيضاً ؛ وهي على كل حال نتييجة 
-لو صدقت - لرأيناها تصور موقفاً طبيعياً ؛ اذا تتوقم من حكومة 
عباسية جاءت لتقتلم حكومة أموية سبقتها إلى الخلافة معتمدة على أصولها 
العربية وعلى تعصها العلني لكل ما هو عربي » بالقياس إلى ما ليس بعر بي 
7 الوللة ا سى "النقافات الفارسية وغيرها ؟ ماذا تتوقع من هذه الحكومة 
الثانية الظافرة بفضل نفر من الموامي » إلا ان تثار من سابقتها على الوجهين 
معأ : الوجه السيامبى والوجه الثتقاقي ؟ فلئن كان الفرس المرتدون إلى 
تنائر ات لكيه من عقائدهم القذعة :+ #المجوسية 1< الرراد شدة ) 
والمزدكية والمانوية » يعتمدون فها يدعونه على مصدر يشبه « الكشف» 
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الصوثي » إذن فالمعرفة اليونانية « العقلية » هي وسيلة الرد عليهم » وهذا هو 
الوجه السيامبي من الموقف ؛ ثم إذا كان الامويون وانصارهم يرتكزون 
اساسا على التعصب للثقافة العر بية الأصيلة » اذن فالمعرفة اليونائية « العقلية » 
هي أيضاً وسيلة الرد عليهم » وهذا هو الوجه الثقائي من الموقف ؛ فلأي 
من هذين الوجهين » أو للوجهين معا » اراد المامون ‏ وغيره من خلقاء 
لعزا مين ب أن تترجم الفلسفة اليونانية والعلم اليوناني بصفة خاصة ؛ ومع 
ذلك كله » فلماذا لا نضيف لتفسير الموقف وجها ثالثاً » هو رغبتهم 
المنزهة عن الأغراض الزائلة ق: تغحيق الحياة الفكرية فى الأمة العربية . 


قال غشقة: نوطية” > اللاجنة» الألاق و اكارل: سردن بكر 
( تقلها الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه « التراث اليوناتي بي الحضارة 
الإسلامية » ) يورد الباحث ملاحظات نافدذة » فهو يبدا ممالته بان ينيه 
إلى حقيقة هامة » هى أنه إذ نتكون بصدد الحديث عما تقله فلان عن فلان 
من ضروب الفكر » ليس المهم هو ماذا أخذ عنه » لأن مجرد بياننا للأفكار 
الماخوذة لا يكنى وحده للدلالة على شخصية التلمّي من أي نوع هي ؟ 
فلا بد أن يضاف إلى ذلك أيضاً ما فعله المتلقى يا تقل إليه من أفكار 
الآخرين ؛ لأنك قد تقل الثقافة الواحدة إلى و جلم جلين » فتراها تنتج عند 
كل عتبما ائرا عتلق عنما أسعته عند الآخر فى هده التغالة "الى تر يد 
أن تكاونا "نا ديا لذ كي عر نقانة مواب ته :1ه اران الا فديق : 
تقلت إلى العرب بلغتهم » وإنا لتعلم للق أ ند ط هتفه الو نا 
قد نقلت ‏ عن طريق هؤلاء العرب انفسهم بعد ذلك بعدة قرون - إلى 
أورؤيا #:وسؤالنا عو + عل أخدثت ثقافة البوثان الأعلامية فى الفكر العر في 
أثراً شيهاً ما أحدثته في أورويا بعد ذلك ؟ نعم » إن الفرق ني الحالتين 
واسع وعونقن .4 فيا لقنت "الفاحة اللونائية "عد ثقليا إلى العرب افكارا 
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تنايق أشد شاع الأفكان: الى كانت تعملها نلك الثقافة التونائية التقولة + 
059 
أمامها فكراً يعارضها ويبايها » بل وجدت نامأ هم من جنس الناس الذين 
كانم استكري "تلك اللعافة"الوناقة الأرق وغالفيا »كك ماعن .فى هده 
اليد لكان ته املد قن مره | مرو لعف روا دعاوق بدك ولعي 
الف جار تزه النونا يناي لماذ يانه الندل الى التريعة 1دالتقلة او لك 
بجرد الانتقال من فرع إلى فرع في شجرة حضارية واحدة : لتكون نقلة 
من حضارة تنطبع بطابع معين إلى حضارة مختلفة في طابعها أعمق اختلاف ‏ 
لع اانه واضضة ا لار لف" ايفو له و بكري ف اماو وه لبها لوي 
وهو فرق يفصله في مقالته ليبين أبعاده الكثيرة كيف كانت وإلى أي مدئ ؟ 
لقد كنا في رحلتنا الفكرية هذه » قد استوقفنا بيت الحكمة في بخداد ع 
ااخلنام سرع لقره رمتكيق عل بتريسة الفكنالوناع مفلعتك وعلرهه 
فجعلنا ذلك علامة قوية على نزعة عقلانية تصلح أن تكون أحد المعالم 
البارزة على طريق رحلتنا : أعني طريق العقل في تراثنا الفكر ي ؛ وآن الأوان 
هنا ان نسال ‏ قبل ان نغادر بيت الحكمة هذا ترى ماذا احدثت هذه 
المادة الجلدتة تقول نمق ازا عاة الثايو الفيلة ناذا اعد ف مق الراقية 
ميادين السياسة وفنون المتال ونظم الاقتصاد وي الصناعات : واليحث 
العلمي والابداع الفني : بل و المعابير الخلفية وغيرها وغيرها من مقومات 
الحياة العملية ؟ 
إن في حياتنا الراهنة أيضاً حركة قوية للترجمة عن غيرنا » ولو مألنا 
الأسئلة السابقة نفسها عن حركة التر جمة الحاضرة » هل غيّرت من أوضاع 
حياتنا الفعلية » لا ترددنا لحظة في جوابنا بالا يحاب ؛ فالنظم السياسية 
عندنا دعل الاق ضورهاءق تعلق الأقطار العرابية ماخوذة. كلها 
من أوروبا وأمريكا » وإلا لما سمعنا بشيء اسمه دستور » أو برللان » أو 
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جمهوربة ورئاستها الخ ؛ وفتون القتال مأخحوذة كلها مما تعلمناه عن الغرب » 
أما نقَلاً بالكتابة 0 بالمران ؛ ونظم الاقتصاد كلها او من ذلك 
الغرب أيضاً » وإلا للا سمعنا بثبيء اسمه رأسمالية أو اشتراكية أو مصارف 
أو شركات للتأمين الخ الخ ؛ وهكذا قل في كل فرع من فروع الحياة العملية 
التي نعيشها بالفعل » مما يؤكد أن حركة النقل ‏ بالتر جمة أو بالمشاهيدة ولا 
احلات :و اقرع الحافي» قل شلك يميا كياة بأدرها نو بك انا 
ن أرضها الأول إلى أرضنا » وربا نكون قد تمثلتا بعض جوانب هذه 
الحياة المنقولة وعجزنا حتى الآن عن تمثل جوانبها الأخرى ؛ ونحن نسأل 
السؤال نفسه عن الأقدمين ! هل نقلوا ‏ إذ ترجموا فلسقة اليونان وعلومهم - 
نظرة ثقافية جديدة غير ريع »؛ بحيث ظهرت آاثار ذلك في ميادين 
حياتهم العملية الجارية يوماً بعد يوم ؟ ‏ الرأي الراجح عندي الآن هو أنم 
م يفعلوا إلا إلى حد ضئيل » وني ميادين قليلة » بحيث مست نفراً قليلاً 
تق الناض ع وبق اللدهوو الأ كن حل ثقاته الززيية وقيمة الغربية وفارنة 
العر بية : يعطي الأولوية الأول للشعر وللغة وللدين عقيدةً وشريعة . 


فهما قال القائلون بأنه لا شرق ولا غرب في تقسيم البشر» وأن الإنسان 
هو الإنسان بفطرته المشتركة » تتجه حيث توجهها » فالمسألة فيا بين التاس 
من أوجه الاختلاف الثقاني هي مسألة طريقة في التربية » فلا ينني هذا 
الول ارد بأنه قد حدث ل ل 000 
ل و ل 
وجهة ثقافية معينة » تخالف الوجهة التي اتجه إليها الناس فيا يسمى بالغرب 
بحكم التربية أيضاً ؛ فبينا الناس فيا يسمى بالشرق يتلقون « القيم » المسيّرة 

لحاصع عن السام عن طريق الوحي يوحى به إلى الأنبياء - ولكل مجموعة 
كر جازها لان درفي السكات الجر ىل لا مانت 
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نرى الناس فها يسمى بالغرب يزعمون أنمم إبما انتهوا إلى « القيم » استدلالاً 
0 م يا افترضوا صوايه استناداً إلى ها زعموه ادرا كا بالبصيرة 
النافذة » 3 1 بالحدس ) كما اصطلح رجال الفلسفة عل تسمية هذا 


النوع من طرائق الإدراك . 


فلو جاوزنا حدود «القيم » لنطلق الحديث بغير حدود » قلنا إن 
الناس فما يسمى بالشرق لم ينفكوا يتصورون فجوة بين الله والإنسان » 
وكين الأساة إل العاف سين عو افواعشن الطويق شاه الذي 
بعينه على عبور هذه الفجوة لعله يقترب من الله ما وسعته الحيلة » فليست 
انال هنا سياله «عقلية» نُحَلْ باستدلال لنتائج من مقدماتما ٠‏ وإتما 
هي ممسألة وجدانية روحانية ان با الانسان' اعتالة في نفسه من 
الداخل ؛ ؛ فهو يصلّي ‏ مثلاً ‏ محاولاً ني صلاته أن يقطم كل صلة بينه 
وبين ما حوله ومن حوله ليقف أمام ربه كأنما الكون كله قد لخص عتدئذ 
في معبود وعابد لا يفصلهما بعد مكاني ولا فترة زماتية ؛ وإن هذه المحاولة 
المستمرة من الإنسان ني أن يتصل بربه صلة مباشرة © لتبلغ أبعد آمادها 
قسجماعة المنصوكة عا لى اختلاف وقفاتهم » فنهم من يقول إنه استطاع 
أن بمحو الفارق الذي يفصله مكاناً وزماناً عن ربه فإذا هما واحد ؛ ومنهم 
من يقول إن كل ما استطاعه هو ان يقترب من ربه بحيث يتاح له الشهود ‏ 
ومنهم من يقول إن اقصى ما بلغه من ذلك هو عرفان عرف به ربه » وهكذا . 


تلك هي ركائز النظرة ٠‏ الشرقية ؛ كما يمكن رؤيتها في وضوح قٍ 
تعبيرهم عن أنفسهم بل أحسب أن رؤيها رؤية واضحة ما تزال ي 
أيدينا لو أردنا ‏ واعني العرب المعاصرين أنفسهم ‏ لو نظر الإنسان العربي 
إلى ما ممتلى به نفسه في حالاته الوجدانية البى مخلو فيها إلى نفسه بعد فراغه 
من طلقا 6 وس هكم لبه الاك الوتجتد]ئية الات القبادة نمك صلاة :ووم 
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و ل 


ونيا سكذا 3 تستتد نوففة: أولملك البق يتكمرة باعل الغرضه هك 
انوناق الأ قدين إلى شعوب وا ريا المعاصرين ؛ إننا بالطبع لم 
ندخل جلودهم لرى بأعينهم ونحس بقلو بهم » ولكنتا : 000 
احا ب درس يي درن اتوضيرة + متودقات د + 
ذوات عموطم 3 ؛ فهم ‏ فيا يبدو لا تشغلهم الفجوة ل 
معاشهم اليومي وبين الله ع بمثل ما تشغلهم العلاقة بين الأسس العملية التي 
تبنى عليها حيا نهم الدنيوية هذه وبين المبادئ التي اشتقت منها تلك الأسس » 
ل و ا 
أو حديئهم » لترى على أي 0 بنيت تلك الفلسفات ؟ فأظنك واجداً 
ان هذا الإطار ما هو إلا رياط يربط فكرة أعم بفكرة اخص ٠‏ اي أن 
الفيلسوف منهم يريد أ ببين لنفسه وللناس كيف تولدت أفكارهم اللي 
يعيشون بها من افكار أوسع منها واعم ؛ لا أن يبين كيف ترتبط تلك الافكار 
بالرب الذي أو جدهم وأوجدها ؛ ولا يعني ذلك بالطبع انها يشمن 
بالغرب َس يشهد لا متصوئة ) حاولوا الوثوب . من كم المحدودة المتناهية 
إلى الإله اللامحدود واللامتناهي » ولكنه , 00 الطابع العام الذي ساد 
ما يسمى بالغرب هو الاستدلالاات العقلية عل اخختلاف ميادينها - وأهم 
تلك الميادين هما الفلسفة والعلوم ‏ على حين كان الطابع العام الذي ساد 
( وما يزال يسود فما أرى ) ما ب يسمى بالشرق هو ربط الصلة بين الملخلوق 
وا 
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وبعد هذه التفرقة الى أفضنا فيها القول + تعود إلى. سؤالنا الذي طاف 
توءوسنا اذ ا وبيت الحكة » نشهد عملية الترجمة عن 
اليونان الأقدمين قائمة على قدم وساق كما يقولون » وهو : ترى هل 
أفلحت هذه المادة العقلية المتقولة في أن تغير من الثقافة العربية الأصيلة . 
كحيت رلا من الوقفة « الصوفية » إلى الوقفة ٠‏ العقلية » ؟ أغلب الظن 
أنها لم تفلح ني ذلك إلا إلى حد ضكتيل كما أسلفنا لك القول ؛ وأترك لك 
أن تنظر لتفسك كم اثّرت فلسفة أفلاطون وفلسفة أرسطو وما نقل معهما 
من علوم اليونان في الحدٌ من ميل الناس نحو رموز يتخذونها لرأب الفجوة 
بين الإنسان وعالم الغيب » من سحر وتنجم وركون إلى الرؤيا وضرب 
للرمل وفتح للكف ومن تائم وأحجبة وغير ذلك ؟ إني لأكاد أتميل 
إلآن استاذ الفلسفة منا » أو رجل العلوم ‏ وأعتي المعاصرين منا ودع عنك 
آباءنا القدماء ‏ لا يكاد يفرغ من ساعات قليلة يقرا فيها فلسيفة أو يدرس 
علماً » حتى يرتد إلى دنيا أكثر إسحاداً له وأشد انسجاماً مع نفسه » إذ 
يود الوا ةجاحل ب بات السواق بوالفوي رودا لزيا من رمه اللووع 5 
لكق ترك ذلك الآن + ققد فحين له رمناضات"ثالة 


خر جنا من « بيس الحكمة » في بغداد وق رءوسنا هذه الخواطر عن 
الآ الناق؟ فكنما أن ”كر تر نعبة الراك العقل» الوياق عد تركته جل 
العناة الكة .3 نكو :اقرط د انك نلق هيل كا اذا نا يلد حلاف أن فكت 
عن مثل هذا الأثر في مظانه » فخطر لنا ‏ أول ما خخطر ‏ أن نزور شيوخ 
الا موي ار ولا ل ل ولا لأنهم بحكم موقفهم العقلي 


حر يون أن يكونوا اقرب الناس إلى التاثر بالثقافة العقلية اليونانية اللي نقلت 
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إلبهم » ان لم يكن من حيث مضمون الفكر نفسه فن حيث منطق السير 
على أقل تقدير . 

ولقد حدثناك في الفصل اناف ا ا ار قابلناه في البصرة 
يناقش مشكلة الذنوب الكبيرة ماذا يكون الحكم ني أصحابها » وكان 
ذلك بمناسبة من عساهم أن يكونوا على خطأ في الفريقين اللذين اقتتلا في 
موقعتي « الحمل » وه صفين »؛ » وها نحن اولاء ‏ وقد انتقلنا إلى مرحلة 
فكرية أخخصب وأغى - تبحث عن و معتزلة ‏ هذه المرحلة الخديدة ؛ 
و«المعتزلة  »‏ كما تعلم ‏ اسم نشأ بمعناه الحرفي عندما اعتزل واصل بن 
عطاء استاذه الحسن البصري الخلذف: نكما اق الاي © الكتداريات اسراً 
يطلق على نبج فكري ذي طابع خاص » مؤداه أن يُنظر إلى مسائل الدين 
« بالعمل » وما يتبعه من بيان حجة وإقامة يرهان ٠‏ لا بمجرد الاستناد إلى 
رواية عن القواعد التي وضعها السلف ؛ لكتنا في بحثنا عن معتزلة المرحلة 
الي نتحدث عنها ع القن التاسع الميلادي » من وقفة نقفها في بغداد ‏ 
علمنا أن كبار شيوخهم مقيمون في البصرة » ويكني أن يكون من بينهم 
ابو الهذيل العلاف (5ه/845-1) الذي ينعت يانه ١‏ شيخ المعتزلة » والذي 
يتبعه مذهب يحمل أسمه فيقال « الحذيلية ؛ ؛ وكذلك تلميذه إبراهيم بن 
سيار النظّام ( بتشديد الظاء) (ت نحو 65 أو قبل ذلك بقليل ) . 

فلم يكن لنا بد من قطع الوقفة البغدادية لتعود إلى البصرة حتى يتا 
لنا ان نستمع لهؤلاء الشيوخ الأعلام قبل ان نستانف السير على طريقنا 
المرسوم . 

هذا هو شيخ المعتزلة العلاف » يبنفرد وحده بعشر قواعد ‏ كما 
يقول صاحب « الملل والنحل » - نقرؤها عنه فإذا هي تمس لطائف أفكار 
تكاد تفلت منك رؤيها لدع القراضا نيا ورتا + واذة هن اصييخنا 


يل 


أمام عقّل مره بالمعنى الدقيق لصفة الإرهاف » لأنه عقل كحد الموسى 
فلا غلظة في الفكرة المطروحة ولا خشونة بي طريقة تناولها وتحليلها » كأنا 
المفكر هنا يعالج لفيفة من تخيوط الحرير ٠‏ يريد أن تستقيم بين أصابعه 
تلك الخيوط فلا يتداخل بعضها في بعض . 

رانفلق آل مشالقه الأول #كروسة سام يناه اها ومناتف انهو 
وم تون قاد دعس 1ه للةاكيوزرة الماك 1 كن 
ماذا يقَول في هذه الصفات الالهية ؟ ماذا يقول ني « العلم » الإلمي مثلاً أو 
« القدرة » الالحية ؟ لد كان السائد فيمن يؤثر ون الوقوف عند حرفية النص ع 
أنه ما دام هنالك ٠‏ امم» فلا بد أن يكون هنالك « المسمى  »‏ ليلحظ 
القارئ ان الشرح في هذا وفما يالي هو شرح ابسطه بلغتي وعلى الطريقة 
الي فهمت با ما يقال » فإذا ترتب عليه خطأ في الفهم أو ني تحديد 
المعاني » فاللوم !نما بقع علي لا على مر جع معين استعنت به واعود فاقول 
إنه كان هنالك فريق يؤْئْرون الوقوف عند حرفية النص » وما دام في النص 
وأسماء » فلا بد أن يكون لها «مسميات» ؛ فاذا وردت «اسماء» مثل 
«علم» وه« قدرة» وغيرهما من أسماء الله الحسنى المعروفة ع فلا بد أن 
يكون هنالك كيان معين أطلق عليه اسم « العلم ٠‏ وكيان معين آخر أطلق 
عليه اسم ؛ القدرة » وهلم جرا ؛ ولا يغير من الموقف شيئا أن تكون هذه 
الكيانات الى اطلق عليها هذه الاسماء » هى نفها الذات الإلحية » وليست 
كا بوه 1 إن | كيه عنم لكر ضوافي" لتر و حاند افا قله 
قوائم من معدن تقسم مستطيلاً معدنياً أيضاً ثلاثة أقسام » ولا كل قسم 
منها لوح من زجاج ؛ فلكي أتابع قول الفئة الي ذكرت قولها ني صفات 
الله » قلت لنفسبى : ريما يكون المقصود هو شىء كهذا : المستطيل المعدتي 
والقوائم المعدتية الثلاثة وثلاثة الألواح العا إنما هي كيانات قائمة 
بذاتها » ولكن هل منم ذلك من أن تكون هي نفسها في الوقت ذاته 


١" 


« النافذة » ؟ النافذة هى هى هذه المكونات وهذه المكونات هى هن النافذة » 
ومع ذلك فلكل منها كيانه الذي ندركه وهو قائم برأمطة ةلد لك موريج 
هذه المئة من الناس باسم و الصفاتية » لتمسكها بأن تفهم وجود الصفات 
الالهية على هذا النحو الذي يناه . 

فاذا يقول العلاف ني ذلك ؟ يقول ١‏ إن الله تعالى عالم بعلم وعلمه 
ذاته » وه قادر بقدرة وقدرته ذاته» وهكذا قل في سائر صفاته ؛ فعلى 
أي وجه نفهم قوله هذا ؟ نأخذ فكرة « المثلث » مثلاً يوضح المراد كما 
يفهمه كاتب هذه الصفحات : إذا قلنا إن من « صفات» المثلث أنه 
محوط بثلاثئة خطوط مستقيمة » وكذلك من صفاته أن مجموع زواياه 
الذاخلة يشاوى "زاوافين قاتمتين ؟ فق يعن ذلك اننا تتضوو و الاحاطة 
بالاضلاع الثلاثة » على أنه كيان قائم بذاته آم الهاه لقنا الثلت > اى 
بعبارة اخرى : ان كلمة و مثلث » وعيارة و محوط بثلاثة خطوط مستقيمة » 
مترادفتان » تكونان معادلة رياضية يمكن وضع رفظ بباشكان الك 
حينًا ورد في سياق الحديث ؛ واذن فالمثلث إنما هو مثلث بكونه محوطاً 
بثلاثة خطوط مستقيمة » والثلاثة الخطوط المستقيمة هى المثلث ‏ وعلى 
هنا الغزار ‏ ننه ما يقوله' العلاف .ين يقؤل: :: :إن الله تعالى عالم :بعلم + 
وعلمه ذاته . 

وأما المسالة الثانية عند « العلاف » فهى خاصة بالارادة عندما تنسب 
إلى الله تعالى ٠‏ فلقد ألفنا أن تنسب الإرادة إلى مريد مشخص معين ‏ 
كالفرد الواحد من بنى الاإنسان »كما ألفنا أن تتمثل هذه الإرادة في 
عزمات جزئية » لكل منها لروفها المكانية والزمانية » كأن تقول عن فلان 
الفلاني إنه عزم بإرادته أن يسافر من القاهرة إلى الاسكندرية في الساعة 
الفلانية من اليوم الفلاني » وأن يستخدم السيارة وسيلة للسفر الخ ؟ لكننا لوظللنا 
نقيد « الإرادة » في كل حالة من حالاتها يمثل هذه الظروف المكانية 
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التقافة ع طلا انتط فا 1ن مضتوو القصيوة بنفية الارافة كل اش ال + 
ولذلك تعاول و الناكست مايق" كنت تكون حتالك «ازادات. مطلقة عن 
قيود الظروف المحددة هذه . حتى إذا ما فرغ من إثبات ذلك » جعل 
الارادة الالحيه من هذا العبيل المطلق ؛ فهو يريد ما يريده قي غير لحظة 
معينة من زمان »2 ولا محل معين من مكان . 


وعدا ينقلنا إلى اله" الثاليه 6 وعى. خاضة يعر . و التكوين » «الذ 
فندو نن لالع ني كم بويت دان اكوفيق الكافاك نه نكل هذا 
الأمر هو أيضاً مطلق من قبود الزمان والمكان ؛ ومن ثم فهو مختلفق عما 
يسمى بأمر ١‏ التكليف » لأن هذا الأخير لا يفهم إلا إذا ارتبط مكلّف 
معين عليه ان يؤدي ما كلف به في لحظة معينة وقي مكان محدد معلوم . 


ولا كانت أوامر التكليف قد تُعصى وقد تطاع » كانت المسألة الرابعة 
عند « العلاف » هي حرية الأختيار عند الإنسان » فهو كسائر المعتزلة ‏ 
«قدريون» » بعنى أن للإنسان قدرة على أن بطيع الأمر وقدرة على أن 
و العلاف » يضيف إلى هذا الموقف المعتزلي العام » إضافة خاصة به » إذ 
يقول إن الانسان وإن تكن لديه هذه الحرية في الحركة وهو ما يزال قي 
البكاة الدنا' »تفي إذانها صنان الى الاعزة نانك عرزا كدرل كما راط له 
أن يتحرك ؛ ولست أدرى ماذا نفيد ببذه الفكرة العجيبة ؟ إننا إذ نطرح 
للمتافقة سبالة النعررة بالقية للاشاننى هنا عن هذه الأرض. اا 
نلتمس ما يبرر أو لا يبرر المسئولية الخلقية التي تستبع ثواباً أو عقاباً ؛ 
اما ان نطرح الموضوع نفسه بالنسية إلى حركات الناس في اخخرتهم فضرب 
من الترف العقلى الذي لا يشغل ‏ في راينا ‏ إلا من لم يأخذ المشكلة أخذاً 
ادا 
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رلعل « العلاف » وهو في صدد هذا الجزء من معالخته لمشكلة الإرادة 
ب "كرو عرس تكرة معدو استدزلء انرا حاف رمو الني جياه 


*- .ألة خامسة ء إذ كأنما أفاق ليسأل نفسه قائلاً : وهل تكون في الحياة 


ككرة وأجركة عن الاطلاق ) عق تقول" عنبا انا سدرة أو خيرة ؟ 
اليس الصواب المعقول هو أن تنقطع الحركة بانقطاع الحياة الدنيوية المادية 
الطبيعية » لتصير الكائنات في آخرتهم إلى « سكون » دائم ؟ وبرهان ذلك 
قريب ٠‏ فكل ما ليس له أول لا يكون له آآخحر ٠‏ وأما ما يتناهى إلى أول 
يبدأ عنده الظهور والحدوث » فهو أيضاً بتناهى إلى آخر تن عنده وتبطل 
حوادثه ؛ فاذا كانت « الحركة » ذاك اول كيه وبين ماكر 
لما آخر تمعف عنده . 

فكأنما الأساس عنده هو « السكون » تطرأ عليه الحركة ثم تزول عنه ؛ 
ولا يسعنا قي هذا السياق إلا ان نمارن مقارنة عابرة سريعة بين ثقافتين : 
الأول - وهى الى سادت خلال القرون الماضية ‏ مجعل « الحركة » فرعاً 
د ؛ أي أننا إزاء الحالة السكونية لا نسأل : من الذي 
أحدث هذا السكون ؟ وأما إزاء الشىء المتحرك ٠‏ فيجوز لنا السؤال : من 
الذي بث فيه الحركة ؟ وأما الثانية ‏ وهى ثقافة عصرنا نحن فتعكس 
الوضع ؛ فالحركة أصل أصيل لا باعي السؤال عن علة » والسكون 
فرع يطرأ » فنسأل عندئذ » من الذي أوقف الحركة ؟ وإنه لفرق بعيد 
عميق بين الوقفتين ؛ في الوقفة الأولى نرى الناس يلتمسون عوامل التسكين 
والتثبيت » فن تحميد للأوضاع وكراهية تغبيرها » إلى قوانين عرفية وتقاليد 
تنبض كالأطواد الرواسخ في أوجه بو رادا تحر نكا وتضيرا وتطون 21 
وعكس ذلك هو الصحيح بالنسبة إلى عصرنا الراهن . 

وننتقل إلى المسألة السادسة عند ١‏ العلاف » وفيها تفرقة لطيفة بين ما 
مفو إلى قعله بقلبك ٠‏ قتطاوعك جوارحك في تنفيذه أو لا تطاوعك 
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لعلة فيها » وبين ما تتحرك جوارحك إلى فعله غير صادرة في ذلك عن 
توجيه من القلب ؛ في الحالة الأولى يكون الجانب الجوهري الحام قد 
تحقق لمجرد أن تعلق به الحوى » وأما قدرة الجوارح على التنفيذ الملل 
5 عرضي ثانوي ؛ والعكس ني هذا غير صحبح » أي أن الجوارح قد 
ترغم اوظاما عن عر الكتزواة الملا وعفقة وكوة انيه ال دكات 
الكواطة + الفاعلية الاتبانة الحي جؤاتر التالة الأول + وأما ف البحالة 
الثانية فالذي ينحكم ني الأمر هو الطبيعة وقوانينها ؛ وهل ترى في إنسان 
يسقط من شاهق شيئا | كثر من حجر يسقط يفعل قانون الجاذبية ؟ فالانسان 
إنسان مخوالجه ونواياه وميوله » لا بما تؤديه جوارحهأداءً آلياً لا دخل له هو 
فيه ؛ الجوارح بالنسبة إلى القلوب ادوات للتنقيدٌ » فان ادت فعلها كان 
خيراً » وإلا فقد فرغ الإنسان من تبعته إذا ما صحّت عزعة قلبه - شيء 
كهذا غوءتا اراد« النالافي» أن يكوله اذا كنت عن السفة كيبيه + 
وهو موقف لا أظتنا تفيد منه كثيراً لو أحبيناه في عصرنا ؛ وأقل ما تعلّق 
ماعل للك تلبقا صائرا: جهو 01١‏ القوف وا و عضر كا قدا جاوز ترات 
فرديته لتربطه الأواصر العضوية مجماعة ينتمي إليها ؛ أريد أن أقول إن 
مفهوم ١‏ الفردية » قد تغير » وأصبح الفرد بلا وجود حقيتي وإنساني مالم 
كد و تي قد اختزن نواياه في قلبه لم بحر جها له الجوارح 
أقالا عت في الوعاء الاجاعي المشترك » اذا تكون جدواه » بل على 
أ ونه عور لقال جعي كد مت وو وا قد تقول لي : لكنتك تتحدث 
من زاوية علاقة الانسان بالانانٍ . على حين كان «العلافف.» ‏ وكل 
الأقدمين ‏ إنا يتكلمون من زاوية علاقة الإنسان بربه ؛ فأجيب 1 تعم ع 
إني أعلم ذلك » ولحذا قلت إن للعلاف ومعاصريه زمانهم » ولنا نحن 
اماه 


وكانت المسالة السابعة عند « العلااف » هى عن وجوب أن 1 يعرف » 


لحيل 


الإنسان ربه معرفة قائمة على العقل وآدلته:» لأن ذلك وحده ما يستلزم أن 
يعلم ما يحوز فعله وما لا يحوز علماً لا يتوقف على مجرد الرواية المسموعة ؛ 
فإذا لى يحصل الإنساتن مثل هذه المعرفة كان مسئولاً عن جهله » وهو 
موق شبيه بقولنا اليوم إن جهل المواطنين بالقانون لا يعذرهم في ساحات 
القضاء ؛ فالعلم هو الحالة الممروض قيامها ؛ ومعنى قول « العلاف » في 
هذا الصدد » هو أن الإنسان إذ يسلك السلوك الفاضل » فإنما يتبع في 
ذلك إملاء عقله قبل أن يتبع تكليفاً مفروضاً عليه » برغم كون التكليف 
وإملاء العقل شيئاً واحداً نعرفه عن أحد الطريقين أو عن الطريقين معاً . 

والمسألة الثامنة عند « العلاف » هي قوله ني الآجال بأنها لا تزيد ولا 
تنقص ؛ وأحسب أن قائل هذا القول لو كان صادقاً مع نفسه فيه » لا 
عن الحلاو يه اللولكاية: © ولقكه اخري:» كس مك التوف تن ون أذ 
يكون الأجل غير قابل لزيادة أو نقصان وبين الأمر بألا ألقي بنفسي إلى 
البلكة ؛ و عيل إلي أنه لى كان هذا القول. مقضودا ناه الظاهر في لفظه 
لل كانت هنالك حصّة في بحوث طبية تحر يها لنجنب الإنسان بعض 
المواقف التي من ثأنها أن تجلب الموت لو تركت لتفعل فعلها بغير وقاية 
قائمة على علم ؛ لكن هذا استطراد منا قد لا يكون وارداً في موضع :مناسب 
مخ اناق ١‏ الحجديت 

وسالته »الثانينة خاضة بالازادة: الافية: أتكرن تن تسيا ما يشلق 
واو الأ حباء و عل الك مكو 122 فاضل فصل الإزادة صخ القيه 
راد » أم يكون لها كيانها المتفصل المستقل غير المرتيط بعملية معينة من 
عمليات الخلق الي ترتبط بها وتترتب عليها ؟ عن ذلك يجيب « العلاف » 
إن ازافة لكان الم ع اشب كاف لد الك لف لاقو الي هن 
اكع فيه 31 الحاق طف اك أمر لق له كمي كان مين 2 عل 
خلاف الشيء المخلوق » فهو يسَّد متعيّن ذو مكان وزمان معلومين محدودين 


خرن 


وكات هذه الضتحات اله بتضون كن اتكونءه إزاذة )ا قائمة رامنا غير 
صوت تسمعه ؛ فهما علونا بفكرة « الإرادة » من المتعين إلى المجرد ومن 
النسي إلى المطلق » فسوف تظل الفكرة مبتورة مستعصية على الفهم حتى 
تتعوو ‏ العتلة" الى كرتوم الو ناض "مودت للك ابو اللو امررونا 
على أن يكون التجريد والأطلاق على درجة من الانفصال عن الخلق الفعل 
المنصب على مخلوقات بأعينها » بحيث نطالب بآن نتصور إرادة لا تريد 
وخلقاً لا تخلق » ورؤية لا ترى وسعاً لا يسمع ١‏ ومشياً لا مشي ١‏ وقولاً لا 
تقول زم كواب كنانت ود م الفاطاته للا انمي ل مكار ول اكام و كايا 
الأصابع الي تشير إلى خلاء ؛ ومع ذلك + فا الى شيدة من وعيتا'بآن 
ناكا ا ااذه امتطكلة كما 12م اعفان اله ازادة لا انور بالميوور 
الذاجيق انلة طاد ان بريد 4 , 

وأكا: الغبالة «القامره عو الاصي اح روا اللجاقل الوح ديل كرجا عاد 
[[ الملل والنحل 0( ليميز 1 العللاف 1 ها دون سائر المعتزلة 3 فهى مألة 
منهجية : إذ يشترط « العلاف » للحجة المقامة على صدق زعم يزعمه لنا 
زاعم » اقطان زا لتر اع رار بين الرواة مهما كثر عددهم ؛ بل إلى 
ولع ا الزالااته المسويى غن الفط وان بجارنة اعروف كش الح 
المقامة على حكم مقبولة ؛ إلا إذا كاتت بدورها إلهاماً من الله تعالى بخص 
به رجالاً بأشخاصبم ؛ وعيّل إليّ أن هذه القاعدة النبجية وحدها كفيلة 
هدم البنيان العقلي الذي كان «٠‏ العلاف » يحاول إقامته بالطريقة الي ناقش 
ا لايل المشكلة ؛ إذ فيم الال ومنطقه إذا كان التصديق آخر الآمر 
مرهونا بوحى يوحى به إلى ولي معصوم ؟ 

أما بعد » فقد أطلت الوقوف مع « شيخ المعتزلة » أبي الحذيل العلاف » 
لعل اعود منه بزاد عقلي اقدمه لابناء عصري » يدخلونه في زادهم الفكري » 
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يكرزونا نه وارتين لملت عتم * لكني أخدع نبي وأخدع أبناء عصري » 
لو توت وأوهمتهم أذ فم الوروك عن :+ العلافمه إونا ذا نيال ريمع من 
أحاطت به مشكلات عصرنا ؛ اللهم إلا إذا اجترأنا نتفاً من هنا ومن 
هناك » من أهمها الإعان بقدرة الانسان على الاختيار الحر المسثول © إذ 
ا ل لي الي ا 
ويفعلوا » أفعالاً تتسم بالتشاط المعكر الخلآق » لا يحد من نشاطهم 
امام وق تمق تبحة » فإنسانية الانسان مرهونة بإرادة الاختيار في خلقه 
الأفعال والأشياء خلقاً بتصدى به الإنسان الحر لكل ما يترتب على ذلك 
من تبعات . 
326 

وهل نترك البصرة لنعود إلى بغداد فنستأنف السير على طريقنا المرسوم » 
قبل أن نر عل معتزلي آخر » لصيق ٠‏ بالعلاف » من وجوه كثيرة » “هو 
و را حر ا 0 
إبن سيار النظام »؛ وييدو أن التلميذ تفوق على أستاذه تفوقاً ظاهرأ » م 
شلنه المناصرون شنا ونعقا عو الماح ويد عاضيرتا فى البصرة 3ل 
أن بنتقل إلى بغداد - يقول عن + النظام » : ٠‏ كان الأوائل يقولون أي كل 
الى مه جل الا نير لد فإن كان ذلك منيحيتسا فهو النظام :© ( والقول 
ماخوذ من رواية المرتضى في « المنية والآمل » ص 51) . 


إن كاتب هذه الصفحات لقدر الحاحظ تقديراً لا يكاد يكون له 
حدود ء فاذا وجده يقول فولاً كهذا ني « النظام ٠‏ كان خليقاً به أن يأخذ 
أنه 0 اوبقحة تريعفه واللئق وبالظام» ومى” ف أعلل اقدواته :4 اذا 
كانت افكار النظام الأساسية » يناء على ما ذكره الشهرستائي في « الملل 
والنحل » ؟ إنه يذ كر لنا ثلاثة عشر موضوعاً » حميرز بها «النظام » ع 
فلنستمع إلى هذا المفكرء الذي لا جود عثله الرزمان الا مرة واحدة كل 
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ألف عام في تقدير الجاحظ ؛ لنستمع إليه وهو يعرض موضوعاته تلك 
عا ررق افباضيق روا لدتوقة :ايض لأفها | وتعدمه الترية عه از 
العرض على نحو ما صتعنا مع «١‏ العلاف » . 


كاتت مسالته الأولى عن القدر ‏ أي حرية الإرادة الانسائية في 
الاختيار ‏ فذهب إلى ما ذهب إليه المعتزلة جميعاً من أن الإنسان مريد 
لا يفعل » ومسئول عما يفعل » لا فرق في ذلك بين خير ياتيه أو شر 
يقترفه ؛ ولو أخذنا برأي غير هذا الرأي لتعذر علينا أن نفهم كيف يكون 
الانسان مئولا » وعلى أي اساس عادل يثاب على خير يفعله ويعاقب 
على شر يمني به على نفسه وعلى الناس ؟ ولكن «النظّام » يضيف إلى هذا 
القول المشترك بين سائر المعتزلة + بَعْداً يتميز به » وهو أن الله لا يحوز 
وصفه بالمدرة على فعل الشر والمعصية » وليست الشرور والمعاصى ممدورة 
لفوبأية صو رانس الصور :رونا ملحي تقيلةا من والتطام 6 فرلا ملاتا 
وبغير تحفظ » لأنه مذهب إذا حوكم أمام العقل كان مقبولاً » وإذا 
حوكم بالاحساس العام كان مقبولا كذلك ؛ وإتنا لنعجب من قوم عارضوه 
وكاتوا كر ا" #تر انب مععة :أن سد يد من قورة: “أت الطلقة + كاغا 
و المدو او مكو يوا نيما عونا إذا دن عزناها كن حي اللرفت 
القادرة ؛ وإلا فهل تشع الشمس ظلمة ؟ هل يخرج الماء ناراً ؟ ! إننا إذ 
نصف الله بالقدرة المطلقة » فانئما تتصورها قدرة فما هو به إله ؛ إننا إذ 
تقول عن فنان إنه قادر على إبداع فني من هذا النوع أو ذاك ٠‏ لا يحق لنا 
ان نقول عنه إنه كذلك قادر على تحطم الاثر الفى بعد إبداعه ! نعم 
إنه يستطيع ذلك » لكنه يستطيعه لا من حيث هو فنان ؛ وكذلك قل إن 
الله تعالى قادر على خلق ما يتفق مع كونه إلهاً ؛ وأما أنه قادر كذلك على 
فعل الشر وإتيان المعاصي فقول يتضمن أنه بمثل هذا الفعل يبطل أن يكون 


إلهأ » وف ذلك من التناقض ما فيه ؛ ثم ماذا يفيده القائلون بقول كهذا ؟ 
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ا الاق م يدان بخان انيس ترفك زات الحياه مل عياده جب نجه 
وتجارة وزراعة ؟ أم هى لحاجة عمياء تضر ولا تفيد ؟ 


كان « النظام » على حق » وكان معارضوه على باطل ١‏ حين قال هو 
إن الله قادر على فعل ما يعلم أن فيه صلاحاً لعباده » وليس هو بقادر - 
من حيث هو إله ‏ على أن يقعل بعباده في الدنيا ما ليس في صالحهم 
وصلاحهم ؛ وحين قال المعارضون بأن ذلك يجعل الله مجبراً على ما يفعله ؛ 
إد القادو# عنس هوس يتتطيع لفحل والئرك :6 ليا "كات زنك الفعل»» 
وإننا اليوم لنحبي « النظّام » حين ردّ على معارضيه ا قد يرد به مفكر يعيش 
فق عصرتا + اد قال ما معتاه :+ عا الفرق. بين أن اقول إن الله غير :كاذو على 
فعل الشر » وبين أن أقول إنه قادر على ذلك لكنه لا يفعله ؟ أليس هو في 
كلتا الحالتين لا يفعله ؟ وهو رد يأخذ فيه « النظام » معاني العبارات با 
تتضمنه من الجوانب العملية وحدها » وما لا يستحيل أن يتحول إلى عمل 
فهو قي الحقيمة ‏ بغير معتى . 

وننتقل مع « النظام » إلى مسألته الثانية » وهي خاصة بالإرادة الالهية » 
فنراه يقول فيها قولاً شبباً بما قلناه عند تعليقنا على رأي « العلاف » ؟ إذ 
قال ما معناه إن الله لا يوصف بالإرادة إلا وهو يخلق ما يخلقه ويفعل ما 
نملف أن أن تتستو و إززافته قا يعض النظر عي “كل بعال اليلق والفدل + 
كأمن يتعقن كله وغلبنا © بونهنها يكن من امن فهذا وحده هو المول الذي 
قد يفيد ويبهدي ؛ إذ أين وكيف تكون المداية لنا في مواقف حياتنا إذا 
صدرنا عن عقيدة بأن إرادة الله صفة تصف ذاته دون ما يوجب استخدامها 


في خلق الأشياء وتسييرها ؟ 


وَأعًا المسألة الثالثة عند « النظام » ففيها لفتة تكاد ‏ لو أحسنا فهمها 
والعدد يات ١ن‏ امنيا ف سافن عورم كير عصرنا بغير 
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تراع وجهة النظر الآخذة بمبدأ الحركة والتخير بدل النظرة الي سبقت ذلك 
من أن الأصل في حقيقة الكون سكون إلى أن يحركه ما يحركه ؛ إننا إذا 
وضعنا منظار عصرنا هذا على أعيننا لترى » لما فرقنا بين ه عقل » و ٠‏ جسم » 
من حيث أن كللهما قوامه «حركة » وفعل ونشاط ؛ لقّد كان يمكن 
للحت أن يورو الفقل ‏ كاننا عا ماق سكووي بوانا" اليد كيو هده 
الذي يلزم أن يضطرب: مع سائر الأشياء الجوامد ني تيارات الحركة الدافقة 
خلال الكون » أما نحن اليوم فلا نعلم كيف تكون ٠‏ فكرة » إلا أن تكون 
غرياً من الفاعلية يؤديها هذا العضو أو ذاك من أعضاء البدن . 

وشيء كهذا يقوله « النظّام » - لو كنت قد أحسنت فهم ما يريده - 
حين يقول ما معناه إنه ليست الأفعال البدنية وحدها هي الي تتالف من 
و حركة ٠‏ بل كذلك « العلم » و « الإرادة  »‏ وكان يمكن أن يعمم القول 
ليشمل كل جوانب الإنسان في حياته الفكرية والوجدانية «٠‏ قفالعلم : 
حركة تنتقل بها النفس من حالة إلى حالة » وكذلك قل ل الإرادة ؛ وإن 
هذا القول ليصدق حتى إذا فهمنا « الحركة ؛ لا على الها نقلة من مكان 
إلى مكان » يل فهمتاها على أنها تغير من خالة إلى حالة اخرى . 

وننتقل مع « النظام » إلى الله الراينة + وكانما أراد 5 أن يضع 
تعريفاً بحدد الإنسان + فكان هذا التعريق عنذه هو أن الاثسان إنسان 
تسن ووه بوأها 'البلان فهو القدالحعة: » كنا اذاه وعيلة الشكل + 
وما النفس أو الروح في هذا السياق إلا جملة الاستعدادات التي يتهيأ با 
للإنسان إن يفعل ما يفعله ؛ فهى ليست هذه الجزئية الخاصة أو تلك الحزئية 
الخاصة من جزئيات العلوم > أوان صرفيات. الططرلة أ أو بدن حالات 
القدرة او حالات الإرادة » بل هي هذه القوى عندما تكون في عالم الممكن » 
قبل إخراج هذا الممكن ليكون واتعاً ؛ كاليدين ‏ مثلاً  ٠‏ يمكن » أن 
شغنا عل الأخياء دول كنيد لخم تميق كذ كتضكا عليه بالفطل 4 أو 


و 


قل إن النفس أو الروح عالق عي تعن انان كمسل بلدانيه ا ني 
«وظائف» يمكن أن تؤدى » فإذا ما أديت بالفعل كانت هي الافكار 
المعينة أو الأفعال المعينة التي يتألف منها تاريخ الفرد الإنساني على هذه 
ني ؛ وبالطبع فك تاوت الأفراد في أشواط هذه القدرات الممكنة ع 
وبالتالي في اماد ما يفعلونه ؛ ولست اعلم بماذا يحيب ١‏ النظام » لو سالناه : 
كيف يكون البعث لروح كل صفتها انها مجموعة استعدادات وقدرات ؟ 
إن نظرة «النظام ؛ إلى النفس أو الروح على أنيا قدرات » قذ تلم التثاماً 
كاملاً مع تيار الفكر في عصرنا نحن + ولكي ما لت أتساءل كيف 
كان وقعها في محيط عصرها ؟ أم تراني لم أحسن فهمه في هذا الصدد . 


وأما السا ةقاي قل ارات نيا اندموة السذوف اناا بن مامه 
من قدرة الإنسان وما هو من قدرة الله ؛ والفكرة على طرافها ولطافتها » لا 
أخلنها هجذنا طيا ."فين كول ما يعتام:إن الاتعات اذ شاول: تفيله نكا سادع 
فإن ما بقع ني حدود فعله هذا إنما هو من قدرته ؛ غير أن الشيء لا تقف 
حركته عند هذه الحدود وحدها » بل مجاوزها » فيكون هذا القدر الذي 
جاوز به هو من قدرة الله ؛ أفرض أنني قذفت بحجر » فعندئذ تكون 
حركة الحجر نتيجة فعلي ومقدورة بقدرتي ؛ لكن الحجر لا يظل عالقاً 
في الهواء » بل إن طبيعته تقتضيه ان يسقط على الارض بفعل الحاذبية ؛ 
فهذا السقوط وهذه الجحاذبية الأرضية لم يكونا جزءاً من فعلي » ولا مقدورة 
بقدرني ؛ إتما هما لازمان عن طبائع الاشياء ذانها ؛ ولا كانت هذه 
الطبائع هي من خلق الله وصنعه » كانت الافعال الي تقع من الأشياء ‏ 
بعد استنفاد نتائج قدراتنا نحن ود حو لجل لوو و رتكا 
يقوله «النظام » وفاته ‏ فيا يبدو أن لا فرق في حقيقة الأمر بين الشطر 
الذي نسبه لفعل الإنسان والشطر الذي نسبه لفعل الله ؛ لانه لو كانت 
يكل الع ولخي لامها ور حدود فعلي » فتحتم علينا أن 
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ننسبها إلى طبيعة الحجر وطبيعة الأرض » أو بعبارة أخرى » ننسها إلى 
فعل الله » لأن هذه الطبائم هي من فعله » فان قدرة الذراع على القذف , 
واستجابة الححجر يانعقذافه » هما كذلك من طبيعة الذراع البشرية ومن 
طينة لحن ممع اللغرفة إذن؟ لقد "كان والعلام» » ليكون أدنى إلى 
الصواب إذا هو رد الحركة كلها ذراعاً بشرية كانت هي المتحركة » 
أن حم ا عشتها أو هيهر ا نافظا هديا ادرف أو الفا اذ رق 
الى قوانين » وليقل إذا شاء إن هذه القوانين من فعل الله » فلا يغير ذلك 
من الأمر شيئاً » لأن الذي يبقى بين أيدينا هو قوانين يمكن أن نفهم بها ما 
يحدث ٠»‏ وان نتنبا على اسأسها با عساه أن يحدث ؛ ومم ذلك فإن 
التفرقة التي بميز با « النظام » جزءاً من الفعل عن جزء » جاعلاً أخد 
الجزءين مقدوراً للإنسات » والجزء الآخر محتوماً يحكم طبائع الاشياء ع 
تفرقة تدعو إلى إمعان النظر . 


ولو نضؤة اقول تن الذافية العافسة والسايفة + لوا انفضا حدق 
بلغة إحدى المدارس الفلسقية المعاصرة » الي يجعل حقيقة الشي قي جموع 
ظواهره ؛ وهو مذهب تمكن القول مع قليل مز العو ع معدل 1ن 
الفلسقة الاوروبية الحديثة هو ديفيد هيوم ني القرث الثامن عشر ؛ وخخلاصته 
إنكار لأن يكون للشيء المعين جوهر معَيّبْ وراء ظواهره الي تبدو منه 
للخواين اللدوكة :[4 :+ "لليلية" الوتالة وضقاا :إلا" لوك «وظمم موثر انل 
وشكل وملمس الخ » ل علاقات 
فإذا طرحنا هذه ا البادية من حسابنا واحدة في اثر واحدة » كان 
باقي الطرج لا شيء ؛ على حين كانت وجهة النظر الأخرى تقول إن الذي 
يبقى في أذهاننا بعل طرح هذه الصفات البادية هو و جوهر » اليرتقالة ؛ 
وها هوذا ٠‏ النظام » يذهب إلى أن الجواهر ‏ جواهر الأشياء أو حقائقها - 
مؤلفة من أعراض اجتمعت » وليس وراءها شيء 
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والذي ستثير سؤالنا في هذا ا موضع عن لازي نعل تطرء اللطلامة 
قوله هذا على الأشياء الجوامد دون الأحياء ؟ أو هل قصره ه على الأشياء 
الجوامد والأحياء دون الإنسان ره © ولق اط قا ركه به الخمراة 
الفكربة عد بجعله يوسع هذا القول الخمل الإنسان مع سائر الأشياء 
والأأكاء كما فعل هيوم في القلسفة ل الحديثة ؟؛ وذلك لأن 
تطبيق القول على الانسان » مجعل الإنسان في حقيقته حزمة من صفات لا 
ترتكز على جوهر داخلٍ » » لكن هذا القول بنني وجود نفس أو زوع 6 
كانت تستلزّمه العقيدة الدينية والرأي العام في آن معاً ؟ لقد استطاع هيوم 
أن يشمل بالفكرة كل شيء إنساناً وغير إنسان » فلم يحل بينه وبين ذلك 
عقيدة ولا اع عام شائع بين ) الناس » ولا أظن « النظام » قد اراد هذا 
الشمول الواسع للفكرة ؛ وعلل كل حال فحتى هذه النظرة المبتورة 
كنوه ةق 5 وللجوهر » واكتفائه « بالظواهر » عند الإشارة إلى 
حمائق الأشياء » كفيلة له عندنا بإخلاله محلاً رفيعاً في دنيا « العمل » 
والكقلف : 

لكننا ‏ واأسفاه ‏ لم تكد ننزله هذه المنزلة العقلية الرفيعة لحصره 
ا نق الأشياء في ظواهرها » حتى نحده في المسألة الثامنة قد نقض نفسه 
م ل 0 
لثامنة » قدم لنا فكرة تذكرنا بفلسفة ليبنتز بأوروبا في القرن السابع عشر ؛ 
فا ظنك برجل واحد يعرض عليك نيآن واحد » أفكاراً » بعضها يحملك 
على أن تضعه مع هيوم - الفيلسوف الاإنجا ليزي التجريبي المعروف - في 
زمرة واحدة » وبعضها الآخر يحملك على أن تضعه مع ليينتز الفيلسوف 
لاروك الكادي عرو و ا ل ل 


لا بد لنا بادىء ذي بدء أن نلقى للقارىء ضوءاً يبين له معاني زوجين 
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من المصطلحات الفلسفية الي يكثر ورودها عتد القلاسقة المحدثين 
والمعاصرين لنا بصورة خاصة ؛ أما أول هذين الزوجين فهو التباين القائم 
وق تون و الغوقى 6غ وام تاليتها فب بينج التاذ فاق الداعلة » 
و« العلاقات الخارجية » ( ويفضل بعض الكاتبين في الفلسفة من زملائنا 
أن يقول « الاضافات » بدل «٠‏ العلاقات » جرياً على طريقة العرب الأقدمين 
في التسمية ؛ كما بفضل أن يقول « المحايئة » بدل « الداخلية » ) ؛ والآن 
فلنستانت الحديف :+ 


كان الفلاسقة الأقدمون » وكثين من الفلاسفة المعاصرين » عندما 
نخللون حقائق «الوجود الظاهرة لبردوها الى أول: أصوطًا » يتبوت إلى ذكرة 
شديدة الشبه يما كان ليقوله عامة الناس يفطرتهم السليمة لو أنهم أوتوا 
القدرة على التعبير الفلسبي عن وجهات نظرهم ؛ وذلك ا اذ يرون 
الأشياء من ظواهرها البادية » كألواتها وأشكالها وأصواتها الخ , لا 
تصوروق انتتكرف لام القار ]برك الباق للحواين مكلقة “فق اسيم 
حامل يحملها أو دعامة تسندها ؛ فكيف تكون حقيقة هذا « القط » مثلاً هى 
جموعة صفات. وحركات ؟ وهل إذا ما اخحتفى القطا عن نجال ازاك 
ل جحواس ح وت كناك اماق وود كاقت الا هرف يقرلل قله انه 
انعدم عه له وجود ؟ آإذا تغيرت صفاته وحركاته أقول أنه قط آخر 
غير القط الذي رآيته مذ حين ؟ لاع إنه لا بد أن يكون له جاتب آخر ذو 
ثبات » هو الذي محلم عليه هويته الثابتة » فيظل هو هو القط بعينه مهما 
تغيرت صفاته او اختفى عن محال إدراكى الحسبى ؛ وإن الامر ليزداد 
تعقيداً وعسراً إذا ما وضعنا الانسان 55 التكن + فقل وعدن علي أن 
نتصور فناء المط فناء تاما إذا ما اختفت عن حواسنا صمات بدنه وحركاته ؛ 
لكنه لا يكون ,هذه السهولة كلها إذا ما كان ٠‏ الإنسان » هو موضع أنظارنا ؛ 
فهل يسهل عليتا أن نقول عن رجل نعرفه على مدى أعوام طوال » اعتورته 


اكول 


وها زات أكرة ماف لمن كلذ ورواهذا وكين هر عدو بحن الرعالن 
دكا عقذار يا كارية تقل تسد اذا كلنايل “انهتوؤاعة كان علنا أن 
اتح اجا ربوا" كاري ريطا لم عانها قور واده وال واد مااعاس »م 
بل رعا تظل واحدة كذلك بعد موته » بدليل أنه سوف يبعث يوم البعث 
الما 


وي الكل عزنا كل ود الغاونية ال( فسن و كر مرف عفري 
ألا مفر من « افتراض ٠‏ وجود « جوهر » وراء هذه الظواهر البادية » هو 
الذي يحمل تلك الظواهر » وهو الذي يظل ثابتاً وذا دوام » ولذلك فهو 
الذي يضفى على الكائن الواحد وحدانيته وهويته ؛ واما الظواهر البّى تظهر 
اتأوقاهي لأس رندهيهة فكو الكائن اين علق عند بيه اليو 
وغل خيرها دا ه ديق ١‏ أعراض # تترض لذالك: الكاتق دون أن تكو 
جما كرون اعد وقد ار حي الا 


وأمام هذين الطرفين : الجوهر والعرض » ترى أصحاب المذاهب 
الفلسفية على اختلاف ». فنهم من مجعل الجوهر من الشيء او من الكائن 
هو كل حميقته ولا معول إطلاقا على الاعراض الطارئة 2١‏ وهؤلاء هم 
الفلاسمه « المثاليون ) ؟؛ ومنهم من يتخذ الموقف المضاد » فيقول إن حقيقة 
النيء 5 الكائن هي ما أدركه منه » فاذا كان هذا الذي أذركه هو ضفات 
تتبدل وتتغير وتظهر وتحتق ع كانت هذه الصمات هي حميفته ع فاذا 
ببالتيع ونا الدق ككب الكاكن الخائهد كربق ار اده © امبرلف لين 
لكائن ما هوية واحدة » إلا ما تعطيه إياها مجموعة العلاقات الى تربط 
تلك الصمات الظاهرة ؛ ولا كانت الصفات الظاهرة نجاوز الحصر » 
كانت العلاقات التي تربطها بعضها ببعض تحاوز الحصر أيضاً ٠»‏ ومن ثم 
مكنا أن لصوو كبية خلت غيد كل درى هما ساي الانراف» 
وهنا تكمن ما نسميه « بالطوية » الواحدة . 
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وها عن ركه كك شدييا بالكفيق 'نكرزة وز اناك ور ره وا لوي 
قديمهم وحدينهم على السواء » يفرقون فيها بين نوعين : داخلية وخارجية ؛ 
أما الأولى فهي التي تنبثق من طبيعة الشيء نفسه أو من طبيعة الفكرة نفسها » 
ولا تفرض عليها من الخارج فرضاً موقوتاً ؛ فالعدد (؟١) ‏ مثلاً ‏ تنبثق 
منه نفسه عدة علاقات تر بطه بسواه » ولا يكون للحوادث الجارية دخل 
في ذلك ؛ فهو «ضعفض» العدد (5) وهو « ثلاثة أمثال» العدد (4) 
وهكذا ؛ إن علاقته بالعدد () وبالعدد (4) نابعة من حقيقته » بحيث لا 
يمكن القول إنها علاقة قد تظهر اليوم وتختنى غداً ؛ ومثل هذه العلاقات 
النابعة من حقائق الأشياء أو الأفكار » يغممه الفلاسفة المثاليون ليشمل 
كل كائن في الدنيا وكل فكرة عقلية كائنة ما كانت ؛ ولم لا ؟ اليس 
عندهم أن لكل شيء « جوهراً » ثابتاً هو حقيقته ؟ إذن فن هذا الجوهر 
تلزم بعض العلاقات لزوماً منطقياً اقنضته طبيعته ولم يكن للحوادث العابرة 
كرفا : 

لكن فريق التجريبيين من الفلاسقة لا يذهب هذا المذهب » نعم إن 
لكل شيء ولكل فكرة علاقات تربطه أو تربطها بسواها » لكنها علاقات 
ترا عم ول ريك نل وال" كامكر الووة ماق كيه عل الا عن 
و فوق » المنضدة » و «على بين » النافذة 2 5 المظلة ؟ كل 
هذه العلاقات قد تتفير إذا ما تغير وضعها » فلا مانع عند منطق العقل أن 
ارى الورقة في لحظة اخرى وقد اصيحت « تحت ؛ المنضدة لا فوقها » 
وه إلى يسار » النافذة لا إلى يلها » و « قوق » المظلة لآ تحتها ؛ وهم 
يسمون أمثال هذه العلاقات القائمة بحكم الظروف المحيطة » واي تتغير 
إذا تغيرت الظروف دون ان تتغير حقيقّة الشبىء » يسمونها بالعلاقات 
الخار جية . 1 

ونعود بعد هذا الاستطراد الطويل إلى صاحبنا « النظام » ؛ فلقد 
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أسلفنا له قولاً يذهب به إلى أن حقائق الأشياء هي « أعراض اجتمعت » 
وليس « للجوهر » معنى إلا هذه الاعراض المجتمعة » هذا جميل . إذن 
فأنت يا صاحبي أميل إلى التجريبيين من طراز الفيلسوف الإنجليزي هيوم ع 
لكك لذ يليك ل المسالة" الثالية إن ناخد يرائ. اعون 6 مكل الكاتيات 
« كامناً بعضها في بعض » » وتأخر كائن منها عن كائن » هو تأخر في 
تاريخ الظهور وحده ؛ أي أن أول كائن خلقه الله » لو كان قد أتيح لنا 
أن« تفظن موا لوعن كانا :كيذه« الشبعونات كن الكائنات 
التي ظهرت بعد ذلك ؛ فليس في الأمر أكثر من أن نتصور ذلك الكائن 
الأول وكأنه شريط التفّ حول نفسه » ثم أخدذ على مر العصور ينبسط 
لتظهر كوامنه » فهذا الظهور وإن تاخر وقوعه » إلا انه من حيث «١‏ الوجود ؛ 
نفسه قد كانت تلك الكوامن موجودة منذ وجد الكائن الأول ؛ وما دام 
« النظام » قد اخذ بهذا الراي » فهو فيه لم يعد فيلسوفا نجحريبيا من طراز 
هيوم » بل إنه يصبح بهذا الراي فيلسوفا مثاليا عملانيا من طراز ليبنتزر ؛ 
وإنه لمن العجب أن نرى ١‏ النظام » هنا يذكر مثالا على سبيل التطبيق 
لفكرته ء هو نفسه المثال الذي يضر به ليبنتز على سبيل التطبيق كذلك » 
وهو مُكَل آدم وبنوه الذين هم أفراد الإنسائية جميعاً ؛ فكلا الرجلين 
يعتمد ان لو حللنا ادم من حيث هو اصل ‏ لوجدنا متضمنا فيه كل فرد 
الال انظيي كلد وللقدهل دار الدعر عام كا عن فيحة القياض 
المنطي في مقدماته ؛ وني ذلك يقول « النظام » إن خلق ادم عليه السلام لم 
يتقدم خَلّق ابنائه » لآن هؤلاء الأبناء فروع لزمت عن أصلها ٠‏ كانت في 
حالة الكمون أولاً ثم انتقلت إلى حالة الظهور بعد ذلك . 


وموضع المؤاخذة هو أن « النظام » قل جمم قِ أقواله رأيين » هما 
تلات متطفهما لا معان :عق ويد وااتن ب لأنه إذا كاقف يسايق 
الأشياء هى و ظواهرها 2600 شُعنى ذلك أن حتى الأشياء فور اختفاء تلك 
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الظواهر » وإذا كانت حقائق الأشياء هي و جواهر » خافية عنا بذواتها » 
بادية لنا فها يتعلق بها من ظواهر » إذن فبعد اختفاء الظواهر وزواها تبقى 
الجواهر كائمة ولوداً فأي هذين الوكفتين بريد «النظام » ؟ في ظني أنه 
لو خير لتحتم أن يختار - باعتباره مسلماً يؤمن بالبعث » والبعث يقتي 
أن يكون الاق موقي دوم و يعي ع اقول انار حير لتحم باعتياره 
لما أن تار الوققة الي تنني أن تكون حقائق الكائنات مقصورة على. 
ظواهرها » وأما أن مجمع بين الرأنين معأ فأمر يمتنع على المنطق العقلي السليم . 


ثم ننتقل مع «النظام» إلى المسألة التاسعة » وهي خاصة بإعجاز 
دادما على دري والطام بيد لاوا إلى مصدر رين معأ » فهو 
أولاً - معجز لأنه بنبئ عن أخبار الماضي وعن أخبار الاي ؛ وبديهي أنه 
إذا كان هذا الإنباء دليل إعجاز » فعناه انه ليس في وسع بشر أن ينبىء 
عثل هذه الأخبار عن الماضي والاني » ورعا كان ذلك لأن الماضي الذي 
ف معمان عل كل مصلل اولان الح دمتعا لكر 
استدلال يمكن الاهتداء إليه استناداً إلى الواقع الحاضر » أو إلى الماضي 
المعلوم للناس ؛ لانه لو كانت اخبار الماضي الواردة تي القران ثما « يجوز » 
أن جد له أثرأ في وثيقة » ثم لو كانت أخبار الآتي الراردة فيه ما ٠‏ يحوز » 
استدلاله استدلالاً عقلياً ما قد وقع بالفعل » لما قلنا إن ذلك الإخبار معجز 
للبشر ؟؛ وأا المصدر الثابي لاإعجاز القرآن عند « النظام » فهو ا الله 
تعالى قد صرف الناس عن معارضته ومحا كاته . لانه لو لم يصرفهم هذه 
الفرحة عن والكانوا قادوين غل أن-ياتوا سؤوة عق مكل بللاغة وفضاحة 
ونظماً » ؛ وهنا كذلك نلاحظ تناقضاً في موقط « النظام » » لأن التعليل 
الثاني لا ين « قدرة » البشر على أن ياتوا يمثل القران » لولا أن الله تعالى 
صرفهم عن هذه المحاولة » على حين أن التعليل الأول يتضمن ني هذه 
القدرة عن البشر صرفهم الله عن ذلك أو لم يصرفهم . 
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وراتمه الماق ا حاص اذا اتكون وين :ذا ذكرة جيدة غلينا 
في قبول ما تعنيه النصوص القرائية ؟ هبنا قد وقفنا عند حكم شرعي تحتلف 
على إسناده إلى نص من القرآن » فن ذا يكون فيصلاً ني هذا الخلاف ؟ 
أنقبل إجماع الناس على أحد الرأيين حجة مقبولة ؟ لا . هكذا يحيب 
« النظام ؛ فليس الإجماع عنده بحجة على احد ؛ إذن هل نستند إلى 
الكتائن ع يحت كم عل لفطو العار وعةت سكا بهنل قضية 
القراي نيو بن لكالا ؛ هكذا مرة أخرى يجيب ٠‏ النظام » واكأل هذا قاين 
لا يصلح في الأحكام الشرعية ؛ وأما الحجة الحاسمة دق رأيه - فهي أن 
يكون لنا ٠‏ إمام » معصوم من الخطأ » عصمة مردها إلى أن أحكامه و 
بها إليه من الله تعالى ؛ وعلى ذلك فلا محيص للناس عن مثل هذا الامام 
لحر عر الوح رحبي ار وي ابي اقيم 
ونا لتلحظ د غرنة اشرق - نناقضاً واضحاً في هذا الموقف من « النظام » ؛ 
أيريد أن يستند إلى « العقل » أم لوي اق ا لالد ليميا 
وانطاما 6 قير نظام ١‏ أنبم أصحاب منطق عقلٍ » وهكذا وجدناهم في 
حقلم الحالات براقلا عر مل أذ تف برب ترد أبام ؛ النظام » 
وموضع التناقض - فها ثرى ‏ أنه لو كانت الحجة تستلزم قيام إمام معصوم 
يُلْهُمْ الفكرة السديدة من الله تعالى » ثم ينقلها إلينا لتكون على هدى : 
فاين فاعلية « العقّل » هنا ؟ ومن جهة اخرى ؛ لو كات سندنا في الاحكام 
هو الادلة « العمّلية ٠‏ ًا حاجتنا عندئذ إلى إمام ؟ 


لقف كات ابو العلؤم: لتر اعبف انظر الححيق: أحرلة اث :اال كوة اق 
إمامة والاحتكام إلى عمقل هما ضدان لا يجتمعان » وذلك حين قال : 

ولد استطرد « النظام » قِ حديثه عر «الإمام» حتى انتقل به إلى 
المسألة الحادية عشرة من مسائله ؛ وذلك أن القائلين « بالإمامة » يومئذ » 
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م يكونوا جميعاً على رأي واحد ني الأساس الذي يقيمون عليه ذلك الرأي » 
فكان بعضهم يشترط أن يكون أمام الناس نص فيه تعبين ظاهر مكشوف 
١‏ من ذا يكون هو الإمام ؟ لأننك قد تقبل فكرة « الإمامة » ثم تختلف في 
صاحب الحق فيها ؛ وكات «النظام » ممن يشترطون قيام نص واضح يبين 
شخص الإمام » فأخذ مع من أخذ بأن نمة نصاً. معيناً منسوباً إلى النبي عليه 
السلام ؛ يحعل الإمامة لعلي ؛ وكان الصواب أن يكون غلي نهو التخليقة 
الأول بعد موت النبي عليه السلام » لولا أن عمر بن الخطاب قد كتم هذا 
النضّ عن الناس لتتم البيعة لأبي بكر ,يوم السقيفة ( ! ! ) 


ويتتقل النظام إلى المسألة الثانية عشرة . فإذا هو «عقل» صرف ! 
وذلك لانه زعم انه لو لم يكن هناك وحي يهدينا إلى معرفة الذات الإلهية ) 
لكان ني وسع المفكر بمحض عقله أن يحصل تلك المعرفة عن طريق 
الاستدلالات المنطقية وحدها . 

وختم « النظام » مسائله بعرض لمشكلة « الوعد والوعيد » الي تمس 
فكرة ه العدل » الإي ؛ أفيكون أولا يكون عدلاً من الله أن يفلت مرتكب 
الذنب مما توعده الله به من عقّاب » وأن يحرم المطيع مما وعده الله به من 
ثواب ؟ في هذا ياخذ المعتزلة جميعا بان الوعد بالثواب والوعيد بالعقاب 
وافدان كع كنا راد حجا اس وال لانتفي العدل » على حين عارضهم 
اخرون بقولهم إنه ليس من حق الإنسان ان يحدد معنى العدل الإل مي 
عقولات بشرية » فهو تعالى مطلى العلم ومطلق القدرة » لا تحد علمه او 


قدرته حدود . 


أما ميف كيان اولخ ولجر ينا كواميياق وعدا از اننا 
بها نشاط الترجمة عن علوم اليونان وفلسفتهم » وتلقتنا حولنا لنرى أحداً 
من أصحاب ٠‏ العقل ٠‏ عندئذ » لنعلم إلى أي حد تأثروا في نظراتهم بالمنقول 
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عن اليونان ؛ فلما علمنا بوجود عَلَمَّنَ من أعلام المعتزلة ‏ وهم من هم من 
تطز عتل إلى المسائل المعروضة ف اليصرة » وهما «العلااف» شي بخ المعتزلة ) 
ولط والح يي اس رارز اودوع عبن 
إلى البصرة » فئلتقي ببذين الرجلين » نستمع إلى شيء مما يقولانه ؛ فلما 
الممنا إلمامة موجزة عا كانا يشتغلان به ع تر كناهما والذهن علؤه سؤالان 
بريدان الجواب : أولحما : كم عند هذين الرجلين من زاد عقلي يمكن 
الرجوع به إلى عصرنا الراهن لنقدمه إلى أهله ؟ وثانيهما : كم تاثر هذان 
الأعلهة عا تقل النافلونة غن كلف الونان الأمدمن: ؟ 

لعف ابح لأ جد وان خقاهرن الر امت الك لالت لخو عن عرقي 
سريعاً موجزا ؛. وهو أنني لم أشعر اثناء قراءي لهذين الرجلين أنهما يسعفاتي 
بشيء أعالج به مسائل عصري » كما أني لم أجد عندهما إلا قليلاً من 
زاد اليونان المتقول » برغم علمي أن ما يشبه الإجماع بين الباحنين أي هذا 
الميدان من معاصرينا » يقرر تسرب هذا الزاد اليوناتي إلى شرايين الفكر 
المعتزلي » وأياً ما كان الأمر ء فليس هو من قبيل الإمتياز لهم » ولا هو 
من قبيل النقص الذي يؤخذ عليهم » أن تكون مسائلهم الشاغلة لعقولهم 
مختلفة أشد إختلاف عن صسائلنا الي تشخل عقولنا » أو أن يكونوا قد 
تزودوا بزاد يوناني أو لم يترودوا ع لكنه إنطباع إنطبعت ته واوت أثباته 4 
اللاو افتكنسد نك دان مات 

لكني لو أفرغت وقفة المعتزلة كما وجدتما عند « العلاف » وه النظّام » 
من مضمونبها الفكري » اعني لو افرغتها من المسائل المعينة الي شغلهم 
فعرضوها ) لبعى لي «اطار» هو إطار النظر العمل 5 الذي يحاول ان 
يحتكم إلى الإستدلال المنطقي الذي لا تشوبه الأهواء » وعندئذ سيكون 


هذا الأطاو «العقن بهو أنفسش "نا" أعود نه :إلى سافتري فق أبنالة القزت 
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الشياون د الب تكهة ضيه التباط االتطيق ‏ الذى ريط به الأبناء مع 
الاباء ؟ إنه ‏ فيما ازعم هو النظرة العقلانية المنزهة عن الحموى » كلما 
فروع تامية على السطح مما يجوز أن يتمايز به الأفراد . 


دح د 


لقد آن لنا أن نعود إلى بغداد » بعد أن وقفنا هذه الوقفة مع معتزلة 
البضرة عندكذ ؛ لكنا نؤثر أن تكون عودتنا من البصرة إلى بغداد في صحبة 
و الحاحظ » (هلالا - 878) »ع فلقد قضى عنان عمرو بن يحر الحاحظ 
القطر "الأولسق حياتة اق اللطرة حو عنيزته تلك المديلة عتير ا عا كاقك: 
تعجج به احياؤها ل ا ا ل ا ال 
الثاني من حياته في بغداد ؛ وانى بي لأضع الجماحظ من فكر عصره حيث 
يوضع عمالقة الفكر جميعاً بالنسبة إلى عصورهم الفكرية تع 
إمتداد التاريخ . اذا يكون عملاق الفكر في كل العصور وقي مختلف 
الثقافات » ذا يكوه الرجل الذي اعنص نتاف عضرة باسرها » من 
أصولا إلى فروعها ؛ لا لكي يتلقاها راضياً شاكراً حامداً » بل لكي يتناوها 
ادا ساف ا ؛ إبتغاء تحويرها وتبديلها ع ولكم ا اين 
إجهاضاً في ولادثهم 'الفكرية » حتى جاء تكوينهم مبتوراً شائهاً ؛ فترى 
أحدهم إما جر : ثقافة عصره ل ل وفاته جانب » 
وإما حصل ما حصله في سلبية لا تحرّك سا كنا ولا تغير قائما ؛ فاما عمالقة 
الفكر قتراهم يفون في ميدان عصرهم الثقائي وقفة المحور تدور حوله 
الأفلاك » ثم إلى جانب ذلك تراه يصور ما يصوره لينقده أو يعدّله » 
ومن هذا القبيل الضخم كان الجاحظ في عصره . 

إنني في هذا الكتاب أسير على طريق « العقل » من تراثنا الفكري » 
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فإذا كنت قد وقفت على الطريق لأستمع إلى الجاحظ » فإنما وقفت لأستمع 
إلى رجل هو اقرب الناس إلى قولتير في سخريته الناقفذة » وف عقلانيته 
الصارمة » إنه هو نقطة التحول بي الثقافة العر بية كلها » من ثقافة كان 
يحول ين تظرة وداه ال أخرىعئلية 6 هد أن كاقت الثقافة العريية 
قبل الجاحظ مخاطب الأذن بالجرس والنغم » أصبحت بعد الحاحظ تخاطب 
العقل بالفكرة ؛ إنه إنتقال من البداوة وبساطة إسترسالها مع المشاعر ع 
إلى حياة المدينة وما يكتنفها من وعي العقل ويقظته فيلتفت إلى الدقائق 
واللطائف التي تميز الأشياء والأفكار بعضها من بعض ؛ لقد قرأت مرة 
لكاتب معاصر لنا يحاول تعريف «المثقف» » من طبقة ما يسمى 
« بالأنتلجنسيا  »‏ أو طائفة المفكرين ‏ فيقول إنه هو من استطاع تحديد 
الفوارق الدقيقة بين رقائق الفكرة الواحدة » أو هو من استطاع رؤية 
الظلال المتدرجة الخفيفة ؛ إذما أيسر على غير المثقف أن يقبل الأفكار 
على غلظتها بغير تحليل » دون أن يحس أنه بهذا لا يكاد يدرك من تلك 
الأفكاريطها »تقول لنت كلذ افكار ا #الحرية آى الدعفراطلة أو المساواة 
وها البااعق افكاق عد اتجرافها يقش الكاكنات: فقلها عل لما هذا 
بغير قلق يساوره ؛ وهكذا تكون بساطة البداوة في إرسال القول » حتى 
إذا ما انتقل الأمر إلى المدينة وجدت العام قد أخذ يتشقق إلى خواص » 
وكل خاص بدوره يتفرع إلى فروع » وهلم جرا . 

لقد تُصادف فيمن يكتبون عن التراث الفكري الذي خلفه لنا الآباء» 
فيصفوته بفمّر فقي المضمون الفكري نفسه » لكن يغطيه بريق خاطسش من 
لفظ مصقول ؛ حتى لتعمى العين بهذا البريق فلا تدرك كم هو خواء 
ما يحمله اللفظ من عفن 4 او يطلفوؤثه: في بعفى. عالاته بالق الترير 
في المضمون الفكري ؛: لكن اللفظ الذي صيغ فيه ذلك المعنى ينوء بما 
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يحمل » فتنقل العبارة على قارئها ثقلاً ربما دفعه إلى تركها إلى غير رجعة ؛ 
أو يصفونه في معظم حالاته بأنه تراث مفعم بالشواهد حتى لتضيع فيها 
الفكرة البي جيء بتلك الشواهد لتشهد على صوابها » كما يضيع المفكر 
وتذوكة شطفيته ذويانا كاناذ علد قله الك سدم لأساف الفلكة 
ال شك أنه ضيف با ا تاداع هنو لاقي بس ار 1 العو انعفن 
كلها أنام: الماسظ. 4 فريك ذا الردل ان كذ داس بدي كن 
الجدة في تاريخنا الفكري : فالفكرة على بديه غنية غزيرة الغنى » ومن ثم 
فهي لا تحتاج إلى يريق لفظ يستر منها فقراً ؛ واللفظ عنده ميسور كل 
اليسر كانه الشراب السائغ » لا توقفك فيه عقبة كائنة ما كانت » ومن 
ثم فلا يْقَلَّ ينفرّك منه » قتمضي في القراءة ما وسعت ذلك ساعات الفراغ ؛ ' 
وطزيقة" التركزة ردك القؤاهر ل عن حن انكفية الكانيه كينا + 
ا ل ا يا 
معد كيان 

إنك مع الحاحظ إبما تمقف بإزاء رجل واضح النظرة العملية ؛ فهو 
إذا ما تناول موضوعاً بالبحث » جمع الآراء المتضاربة كلها ٠‏ ليعرض 
أعام عقله الفكرة ونقيضها » ويدافم عن كل مهما دفاعاً يكاد يوهمك 
انها هي الفكرة البى يتبناها لنفسه » لكنك سرعان ما نحد الحرارة نفسها 
في دفاعه عن نقيضها ؛ قتراه يكتب في ذم الشيء وني مدحه بدرجة واحدة 
من القوة ؟ وقد مخلق لنفسه أشخاصاً يحاورهم ويحاورونه ‏ كما فعل 
أفلاطون ني محاوراته ‏ وذلك ليسبغ شكلاً مقبولاً على الحوار » فكأنا 
لكل جانب من الجانبين مؤيد يؤيد جانباً ويعارض الجانب الآخر . 

كان الجاحظ في كل هذا ينشد إقتراباً من اليقين فيما هو بصدد بحثه , 
عن طريق الشك فيما يقال عن ذلك الموضوع المطروح للبحث ؛ يقول 
الحجاحظ بعد ان روى ما كان سمعه عن نوع من الحية انها تلد » وعن توع 


لحيل 


من الوعول أن أنثاه تلد مع كل ولد تضعه أفعى » «لم أكتب هذا لتُقِرَّ به 
ولأكفرؤواءة لطت أن نيا دول سرع الأقرار تبن اشرو كدلك 
اكيس الاكار لامج ولك فكو الله لى إنكارى يزه ف اما 
فاعرف مواضع الشك وحالاتها الموجبة له » لتعرف با مواضع اليقين 
والحالات الموجبة له » وتعلمْ الشك في المشكوك فيه تعلماً » فلو لم يكن 
كلك الراك اوماد اواك اواو اراك ا لاي ا 

ثم اعلم أن الشك في طبقات عند جميعهم » وم مجمعوا على أن اليقين 
طقابة: فى القرة:والضست ؛ ولا قال أبو الجهم لمكي : أنا لا أكاد أشك ع 
قال المكّى : وآنا لا أكاد أوقن ؛ فَفَخَرَ عليه المي بالشك في مواضع 
الشك » كما فَحَرٌ عليه ابن الجهم باليقين في مواضع اليقين » ( الحيوان ) 
جا )ص -)١٠١‏ 

كذ #اللاسظ هدر أن يستمع إليه » فريما كانت الطريقة 
المثلى هنا هي أن ندعه يتكلم بألفاظه » بادئين بقليل مما ورد في بعض 
« رسائله » ومنتهين إلى شيء ما ورد في كتابه الموسوعي الضخم « الحيوان » 
الذي لا يتقيد موضوعه بحدود عنوانه » وإن يكن الحديث عن الحيوان 
هو أوسع من الحديث عن أي موضوع آخر ما ورد فيه ؛ وقد نتطرق من 
و الحيوان» إلى رائعته الأخرى » وهي « البيان والتبيين » . 

يقول الجاحظ في «رسالة المعاش والمعاد» ‏ وهي في أساسها نصح 
وتوجيه ف الاخلاق المحمودة » خاطب به محمد عبد الملك الزيات » 
وق رواية لخر ا خاطب به محمد بن أبي داود الذي تولى قضاء 
بغداد في عهد المتوكل  ٠‏ أعلم أن الله جل ثتاؤه خلق خلقه » ثم طبعهم 
على حب اجترار المنافع ودفع المضار وبغض ما كان بخلاف ذلك ٠‏ هذا 
فهم طبع مركب » وجبلة مفطورة » لا خلاف بين الخلق فيه » موجود 
في الإنس والحيوان؛ (رسائل الجاحظ » ج/1 » ص ؟١٠)‏ - فارجو 
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أن يتمهل القارئ معي عند القول بأن حب المناقع ودفع المضار هو موقف 
عليه الطبع » تمليه الفطرة البشرية » وأن الأساس في هذا واحد في 
والانس والحيوان » جميعا ؛ فاذا كان ممطوعا بان الحاحظ في ترائنا 
الفكري عَلّم شاهق » فإننا لا تجاوز حدود التراث إذا أخذنا يذهب 
أخلاتي في عصرنا الراهن هذا » يجعل الأخلاق قائمة على أساس «٠‏ المنفعة » 
كحدها © نيس مك الأ حدق" العو ماعيت عاريي العاة فل نطول 
انتوق النتطمار ونا تدا وشة رز ل عه القاله كدت انها رغد 
القدسية عند كثير من مواطنينا المعاصرين ؛ فليست أولوية القبول لما قد 
جرى به عرف الأقدمين » بل الأولوية هي لما يثبت أنه جالب للمناقع 
دافع للمضار ؛ ولا كانت المنافع تتغير بتغير الظروف عصرا بعد عصر ع 
وجب أن تُرَاجَمّ مبادى الأخلاق عصراً بعد عصر كذلك » أو قل تُرَاجَمٌ 
0 بعد حضارة ؛ ولد ذهب كاتب هذه الصفحات هذا المذهب 

لنسبي في اليم على اختلافها » فقامت عليه القيامة كانه خرجٍ هذا القول 
م 00 
الحاحظ » يجعل يا الأخلاق التزام «الواجب » الذي من 7 0< 
« المتفعة » التى تقتضيها ظروف المعاش » لكن التقطة الهامة هنا » هى أته 
إذا جاز للأسلاف أن يختلفوا ني ذلك مذهياً » فهل يحرم علينا نحن 
المعاصرين مثل هذا الاختلاف ب المذهب ؟ 

ونمضي مع الحاحظ في هذه الرسالة عينها « رسالة المعاش والمعاد » 
لنسمع : «واحذر كل الحذر ان محتدعك الشيطان عن الحزم » فيمثل 
لك التواني في صورة التوكل » ويسلبك الحذر » ويورثك الموينا ياحالتك 
على الأقدار » فإن الله إنما أمر بالتوكل عند انقطاع الجبل © والتسلم 
للقضاء بعد الإعذار ! » ( الرسائل » ج ١‏ » ص  )4١‏ شاذا يقول مفكر 
عقلاني معاصر لنا أكثر من هذا التحذير » اذا أراد لنا أن يكون ٠‏ العقل ؛ 


الل 


وحده هو الحكم ني أمورنا ؟ إنها خدعة من الشيطان أن يخلط لنا في 
اوهامنا بين حالتين » نظنهما متشابهتين » وبينهما من التباين ما بين اللارض 
والنتاء + اوهو “مه النارن الذى يقر فون أمة قدت وأعرق. عليه 
فليس «التواني » هو « التوكل » » الأول هو اللامبالاة ‏ إذا استتخدمنا 
لله عصونا ند ومن رز كاقيهه أن تمل عل الأقدار تصاويت» الكاة + 
ثم نتتظر في رنخاوة قاغري الأفواه كمن سلبت إرادتهم وأفلت زمامهم » 
وأما الثاني « التو ) - فأمر لا محيص لنا عنه » ولكن بأي معنى ؟ 
المعنى الذي يجعلك تبذل كل تقد نمكن وتلجأ في قضاء حانجاتك كل 
حيلة بمكنة » ثم تترك ما يجاوز حدود جهدك وحيلتك للأقدار ؛ هذا أمر 
واضح ١‏ لأن الجملة هنا جملة ٠‏ تحليلية ؛ كما يقول رجال المنطق » أي 
أنها جملة َفّسر شطرها الأول بشطرها الثاني » ولا تضيف إلبه معنى جديداً 
لأنى إذ أطالب إنساناً ينا يبيذل قي موز كل جهده »ء ويحاول 
حل متكاقه كلها نعم من خيلة + كان تضم لهذا القرل أنه 
لا قبل له فما يجاوز جهده وحيلته » واذن قلا مناص له من ترك هذا إلى 
عوامل أخرى تصرفه . 


وعضي الحاحظ ليكمل القول السابق هذه الفقرة : ه... واجب على 
كل حكم 00 الارتياد لموضع البغية » وأن يبيّن أسباب الأأمون هد 
لعواقها فإما حَيِدَت العلماء بحسن التثبت في أوائل الأمور » واستشفافهم 
يعقولي :ما نجي ء به العواقب فيعلمون جد ابعاها نما بول به الحالاات قِ 
استدبارها ؛ وبقدر تفاوتهم في ذلك تستبين قصائلهم اها يعرف الامو 
عند تكشفها وما يظهر من يما » فذاك أمر يعتدل فيه الناضل والمفضول » 
والعالمون والجاهلون » ( نفس المرجم السابق ) 


ألا إن في هذه العبارة لهجا عمّلياً كاملاً ؛ فانظر إلى أعزانا متدبراً : 
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المهمة الأولى في كل عملية فكرية هي أن تحسن تحديد ال هدف » وهو 
ما يسميه الجاحظ : ٠‏ موضع البغية » » لأنه على هذا التحديد الواضح 
لا نبتغيه تتوقف خطوات السير على الطرريق المؤدي إليه ؛ تريد ‏ مثلا- 
أن تزيل الفقر من أمتك بأن يكون الحد الأدنى لدخل الفرد الواحد 
هو كذا ني العام ؛ إذن فاجمع الأرقام الدالة على عدد الأفراد وعلى 
مجموع الموارد القائمة » وانظر كم يكون الفرق بين ما هو قائم وما هو 
دري ال لو 1 
وهكذا بحيء اأقدفت وز الفة حاولا + » ليستقيم للك منيج ج التفكير ؛ 
انه بغير هدف وا و ا ل 
عن أكون الك سبح مر مله ال كزية تا تيا 


انا وقدجونة ]ا 0 موصع البغية » فالخطوة التالية هي أن لظ في موضوع 


بحثي نظرة ألتمس با الروابط السيبية التي تصل مراحله بعضها ببعض ؛ 


قلكل موضوع مقدماته ونتائجه ‏ أو « أسباب وعواقب » بلغة الجاحظ 
في العبارة السابقة ‏ ولنعد إلى مثلنا السالف » وهو البحث في رفم 
مستوى العيش لأمة من الأنم » فها هنا يحدثنا رجال الاقتصاد أي 
الجهود تنتج كر من الحصيلة » فقد تكون : الأسباب ؛ هي «مشروعات 
للري لتكون « العواقب » امتداداً للأرض المزروعة » أو اكثاراً من 
المحصول ؛ فواضح من هذا النظر الذي يلتمس الروابط بين «الأسباب» 
و ه عواقبها » أن الأمر يحتاج إلى الدارسين المتخصصين في كل موضوع 
على حدة لآ تمع وجدهم المادرون عل ربط العوامل بنتائجها ؛ 
ويمول الحاحظ أن العلماء اما يتقاوتون مقداراً بتقاوتهم ق « حسن 
لمعي أزاتز امون واستشقافهم بعقولم ما بحيء به العواقب » . 


وانظر بدقة إلى هذه العبارة الأخيرة » تجدها تعبيراً عن عملية ٠‏ التخطيط 
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نج قبل وقوع تلك النتائج وقوعاً فعلياً ؛ والتخطيط السديد هو 
الذي يبى على الواقم لا على الأوهام 3 افرض أن حا كماً زج بأمته 
في حرب مقدراً لها نتائج معينة تنبت على واقع معين قائم » فاذا .هذه 
النتائج تنعكس مخالفة لما توقع » وإذا بذلك الواقع الذي افترضه 
دحل ارهاعة والجازيه وتلل لع تياو ييتعك تفل ماما 
الحاكم عن طريق العقل الذي يرمعه الحاحظ وغير الماحظ من أصحاب 
الفطنة وحسن ن النظر ؟ ولم نقل شيئاً بعد عن حاكم آخخر لم يصدر في 
لد بأمته عن خخطة مرسومة لما أوائل ولا أواخر » بل أراد لها أن 
سيق أن حمر ليرى ماذا عسى أن تكون النتائج ؛ وبعبارة أخرى 
نستخدم فيها ألفاظ بعر سا 
ل ال ل أي أن هذه النتائج وتلك 
الخافيات ظلت مجهولة له وغير مَقَدّرة حتى نبتت أمام عينيه وكأنها 
برزت من دنيا العدم يغير مقدمات ؛ فذاكامر ‏ كما يقول الجاحظ ‏ 
«يعتدل فيه الماضل والمفضول والعالمون والجاهلون » . 


وللجاحظ ربط جميل - في هذه الرسالة نفسها 34 رسالة « المعاش 
والمعاد  »‏ بين تلك الفكرة العاقلة الي تطالبنا بتوضيح الأهداف ثم التخطيط 
الأروني لبلوايها توي و الشتواعة يتن وز رم 0 خرن 4 قاذ كانت 
خحطتك وأضحة المعالم 4 أواشرها ينه 4 وأوائلها مؤدية إلى تلك الأواخر 
تأدية لا موضع فيه لخطأ الحساب » فعندئذ لا مجال ‏ للشجاعة » » إذ 
أمامك خط السير وما يؤدي إليه فكأن 0 عملية حسابية الي 
المحسوب الواضح ا لما هو 
محتمل الوقوع » لا ما هو مُتَيَمّن الحدوث ؛ فها هنا يكون الأمر مرهوناً 
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بالترجيح » ثم تكون ٠‏ الشجاعة » ضرورية » لتحثنا على الاقدام الذي ريما 
استتبع العامرية والمخاطرة 2 كينا حياع ذا ذا العمل المنتج في حالة 
كهذه ؟ انؤثر العافية والسلامة ثم لا نفع ؟ ام نشجع ونغامر ما دمنا نرجح 
الرضر ايك واو 1 لحن د ادل الم ١‏ عو 1ج الي لفت كارن 
الشجاعة إلا في كل أمر لا يُدَرَى ماعاقبته 4 خاطرٌ فيه بالأنفس والأموال » 
فإذا أردت الحزم في ذلك فلا تُشَجَعَن نفسك على أمر أبقا آلا والذق ترسو 
من نفعه في العاقبة أعظ مما تبذل فيه في المستقبل ؛ ثم يكون الرجاء ني ذلك 
اغلب عليك من الخوف » ( المرجع السابق ص ١١4‏ ) . 


وقد قمر هنا فيك أن ترك وبال © المباكن والمعاد ود أن فين نا 
فقرة عن ١‏ الصداقة » » فريا انتفعم بذكرها كثيرون ١‏ يقول : « ... فلا 
تكونن لشيء ما في يدك أشد ضنًا » ولا عليه أشد حَدَباً » منك بالأخ الذي 
قد بلوته في السراء والقيراء ..... “فاعا هو شعيق روحك: .. ومُسَمَد رايك 
وتوام عقلك ؛ ولست منتفعاً بعيش مع الوحدة » ولا بد من المؤانسة .. ثم 
ا نفسك التي هي 
أخصٌ النفوس بك لا تعطيك المقادة في كل ما تريد » فكيف بنفس غيرك ؟ 
( المرجع السابق » ص ١5"‏ ) وأنا أوصيك يخلق قل من رأيته يتخلق به .. 
الك تياف الف المخطا طسق عطاك الدناسن الخرازلة: امطترافة رو يي" 
يُحدث لك ارتفاع من رَقَمّت الدنيا منهم تذللاً وإيثاراً على نظرائه من الحفظ 
والا كرام رص )١58‏ . 

وننتقل مع الجاحظ إلى رسالة أخرى من رسائله » لننصت إلى حكة 
العمل وقد بلورت تجارب الحياة في نظرات تافذات إلى الطبيعة البشرية ١‏ 
ألا وهي رسالة « كّان السر وحفظ اللسان » ؛ يقول فها : 


ليس ملوما على :: تضبيع القليل من قد أضاع الكثير » ولا يُسام اصلاح 


١هم‎ 


يومه وتقويم ساعته من قد استحوذ القساد على دهره ١‏ ولا يحاسّب على 
الزلّة الواحدة من لا يعدم منه الزلل والعثار » ولا ينْكَر المنككّر على من ليس 
من اهل المعروف » لأن المتكّر إذا كثر صار معروفاً » وإذا صار المنكر 
معروفاً صار المعروف منكراً ؛ وكيض يُعْجَبْ ممن أمره كله عجب ؟ وإتما 
الاتكار والتعجب تمن خرج عن مجرى العادة ؛ وفارق السنّة والسجيّة » (رسائل 
الحاحظ »ةج ١‏ يءعص؟59؟١).‏ 


في أي عصر كتب هذا الرجل ملاحظته تلك ؟ أكتبها حقاً في بغداد 
المرن التاسع أم كتبها في العواصم العربية في النصف الثاني من القرن العشرين؟ 
إن في هذه الفقرة لأحكاماً لم أكتب خكا منها إلا وقفز إلى ذهني حالة بعينها 
صادفتها في حياتي متمثلة في رجل » يل في عشرة رجال » بل ف مائة أو ألف ؛ 
أيحكم الجاحظ اذن على عصره دون سائر العصور ؟ أم يحكم على الخلق 
العربي أن كان وأيا ظهر ؟ وإذا كان ذلك كذلك فهل نأخذ لعصرنا هذه 
القطعة من تراثنا لنعرف منها من نحن وبأي الخصال تتميز ؟ فلقد شبدت 
رجالاً في مواضع الزعامة من شعوبنا ا ا 
فكانوا بعدئذ إذا ضيعوا علبهم القليل قال الناس : « ليس ملوماً .. 3 
م ار ل ا لاملا 

طانيم ٠‏ حتى إذا ما هموا بالتنفيذ أقعدهم الحمل الثقيل » وأيأسهم أ 
كلما أصلحواٍ اجزءاً عاد هذا الجزء وازداد فساداً » فسرعان ما تراهم 
يتساءلون وقد تَِطَتْ منهم العزائم ؛ ولا يسام اصلاح يومه وتقويم ساعته 
من قد استحوذ الفساد على ذهره ) ؛ ثم كيف في عصور الفساد الشامل 
تميز بين المخطئ والمصيب ؟ إن الحكم بالصواب او الخطا لا يكون إلا 
00 إلى قاعدة قائمة ا تحكم على من ينصب. الفاعل ويرفع 
المفعول بالخطا قياسا على القاعدة النحوية بان يرقم الفاعل ويتصب المفعول ؟ 
وهكذا قل ني أفعال الناس بصفة عامة ؛ فهنالك ٠‏ معروف» أي أن هنالك 
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النططراك قوع كم از كت لن | النامن مها قرم ون اباط ضر تلولة البنالك 
صواباً ومتى مخطئ ويضل سواء السبيل ؛ أما حين يعم الفننات 6 تالنايه 
يتدكرون « للمعروف » » للقواعد التي تواضعوا عليها وتعارفوا على التزامها » 
ويصبح المستمسك بالمعروف في أعيتهم مغفلاً فاتته روح زمانه ؛ فلا يعود 
الشاذ عند الناس هو من خرج على قواعد العرف القائم » بل يكون الشاذ 
هو من تخلف عن الركب ولبث قابضاً بكلتا يديه على قواعد سلوكية فات 
أوانها ؛ فكما يقول الجاحظ بح « أن المنكر إذا كثر صار معروفاً » وإذا 
صار المتكر معروفاً صار المعروف منكراً » ولقد صدق بالنسبة إلى عصرنا » 
ولا أعلم ان كان كذلك قد صدق بالنسبة إلى عصره . 1 

يريد الجاحظ للانسان أن يقيد نفسه فلا ينفلت منه الزمام » وبالقيد 
المنظم وحده يكون « العاقل » عاقلاً ؛ « وإما سمي العقل عقلاً وحجراً ... 
لأنه يم اللسان ويخطمه ٠‏ ويُشكلّه ويرْيْتُه (الريث هو الحبس ) ويقيد 
الفضل ويعقله عن أن يحضي قُرَطاً في سبيل الجهل والخطأ والمضرّة » كما 
يُعقل البعير » ويحْجَرٌ على اليتم » ( المرجع السابق ص 14١‏ ) . 


وبعد ذلك التمهيد فما يقتضيه الصواب من قيود وما يصاحب الخطأً 
من انسياب على غير هدى » ينتقل الحاحظ إلى تناول موضوعه وهو عن 
وكات الس وعقظ اللماتةو شدول إن الصميت حول اعل البامين ينه القول 
المحكم العنافن + 1م:] 15 اطلقنا اللنناث عا عور ونا لا عون م تقدكد ركوة 
مثل هذا القول السائب أيسر من حفظ اللسان ؛ ثم يقول : 


«ومما يؤكد كَرْبّ الكّان وصعوبته على العقلاء فضلاً عن غيرهم » 
مارووه عن بعض فمهائهم انه كان يحمل اخبارا مستورة لا يحتملها العوام 2 
فضاق صدره بها 3 فكان يبرز إلى العراء فيحتفر ها حفيرة يودعها دنا 3 


١ها/‎ 


ثم ينكب على ذلك الدن فيحدثه بما سمع » فيروح عن قلبه » ويرى أن قد 
قل سره من وعاء إلى وعاء » ( المرجم السابق ص ١45‏ ) . 


وتوكان الأستقن :واكواك« اوتا اذا اعياق سناو ع 
وتطلعت الأخبار إلى الخروج منه » يُقبل على شاة كانت له » فيحدثمها 
بالاخيار والفقه » حتى كان بعض اصحاب الحديث يقول : « ليت أتي 
كنك انزة الأعتكن و از لفن الكاة السابن:. 


اذا عارن عدو اش وائلة. مق الباته إلى دنر والحدة + 
قيس حينكذ 0 ٠‏ بل ذاك أولى بالاذاعة ..... وإنما بينه وبين أن يشيع 
ويستطير أن يدم إلى أذن ثانية » وهو مع قلة المأموتين عليه » وكرّب الكتمان 
حري بالانتمّال إليها في طرقة عين ؛ وصدر صاحب الاذن الثانية اضيق » 
وهو إلى افشائه أسرع ... ثم هكذا منزلة الثالث من الثاني » والرايع من 
الثالث » أبداً إلى حيث انبى » ( المرجع نفسه ص ١49/157‏ ) « هذا إذا 
كان المؤتمن على السر عاقلاً » فكيف به إذا كان بطبعه تماماً ؟ فاللوم إذ 
ذاك على صاحب السر أوجب .. لأنه كان مالكاً لسترّه فأطلق عقاله وفتح 
اثقاله » ( ص .)1١497‏ 


واقرأ هذه اللفتة الجميلة عمن تودعه سرَّكْ كيف يكون أميل إلى افشائه 
كلما ازددك انث تجدر اله 5 ...من اكز :الأعوان تغاع اظهار الهن :.:. 
التحذير من نشره ؛ فان الى أغرى » لأنه تكليف مشقّة » والصبر على 
التكليف شديد ؛ وهو حَظْرٌ » والنفس طيّارة متقلية » تعشق الاباحة وتغرم 
بالاطلاق »)لاص .)١6١6‏ 


ثم ننتقل مع الحاحظ إلى رسالة أخرى » لنستمع إلى مختارات منها » 


١م‎ 


فنداد اعاناً بأننا حيال كاتب عقلاني من الطراز الأول يستشئ الحجب 
ليواجه النفس الانسانية عارية » والرسالة هذه المرة هي « في الجد والحزل » 
يقول فيها عن الغعضب 

ا ا ل ا ا 
الغضب » ويغلي به الغيظ » وتستفرغه الحركة ٠»‏ و تل بدنه رعدةً » 
وال امارد رقم عتده ‏ زلا يشرواكن الخراط الإانما ولاق 
دائه ؛ ولا يسمع من جليسه إلا مايكون مادةً لفساده ؛ وعلى أنه ر بها استطرخ 
حتى لا يسمع » واحترق حتى لا يفهم . ... وليس يصارع الغضب .. 
شيءإلا صرعه » ولا ينازعه قبل انتهائة وادباره شيءإلا قهره ؛ وإنما يُحْتّالُ 
ل قبل هَيْجه » وتلق منه قبل حركته » وْقدم في حسم أسبابه وفي قطع 
علله ؛ فأما إذا تمكن واستفحل » وأذكى ناره واشتعل ٠‏ ثم لذي حلت 
من صاحبه قدرة » ومن أعوانه سمعاً وطاعة » فلو سَعَطْنّه ( أي أدخلت في 
القهد اا عط يد بالقوو اند ع ريه الل ازاك ١‏ أدغف فى فه الس ) 
وَلَدَدته بالز بور (أي صَببه بالمسعط فى احدى تس شِقّي الفم ) وأفرغت على 
رأسه القرآن افراغاً ايه اذم عله لدوم حا » للا قصّر دون أقصى 
0 ا ع اا ا 
/51) . 

فاذا تريد من أديب مفكر لماح لخصائص النفس البشرية أدق من 
هذا التصوير وأعمق انْسِيّة ؟ ثم لنقرأ معا هذه العبارة التالية الي تتضمن 
كيدا فذيدا عل بوحوت: انا سكين لفك ما ايفين[ للدا انقو الع نوالا 
كان ه كالظرف الخالي » الذي تفضه بغية أن تمخرج منه ما يحتويه فإذا 
هو فارغ لا يعطيك شيئاً ؛ سبحانك ربي ! لقد استخدم كاتب هذه 
الصفحات هذا التشبيه بعينه للالفاظ البي يتداوها الناس » ويظنون انهم 
قد فهموا دلالتها حتى إذا ما ظهر بينهم رجل أخذته الريبة من قدرتها على 
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الاشارة إلى مدلولات بعينها » ثم أخذ يحللها ليرى ماذا في جوفها » فاذا 
هي فارغة ؟؛ كان كاتب هذه الصفحات قد أخحذته الحماسة المشتعلة ذات 
عن تكندا أذ انان طائئة 6 والأبة العافت تداملاتة اننا بالماظ 
الل ا ا او بوكر را وار 

ثم قالوا ؛ لكن حصيلة الفكر أضأل جداً من هذا الدوى المائل الذي أحدثوه 
98 هذا الكاتب تشبيه ه الظرف الخالى» في كتاب له صدر سنة 1١9619‏ 
وعتواف وخراقة التتافه زقان تققامت اع من اللا ظفحو أن قن جاتحديا 
ثقافة » وكتب أحدهم وقد ظن أن أعواماً قضاها في أوروبا قد زودته بالسلاح 
المرهضئ الذي يرد به على « الكفرة » » فكان أن علّق هذا الرجل على' هذا 
التشبيه بعينه ليبين للناس إلى أي حدّ ذهب الضلال بصاحب ٠‏ خرافة 
الميتافيز يا » ... مسكين أنت يا عئان يا بن بحر يا جاحظ لو كان حظك 
قد شدّك من زمنك ني القرن التاسع لتعيش مع ٠‏ المعاصرين 1 » لنا في القرن 
العشرين ! اذا قال الجاحظ في اللفظ ومعناه ؟ قال : 

دولا يحوز أن يعلّمه [ كان هذا القول تعليقاً على تعليم الله لآذم عليه 
السلام الأمعاء كلهاع الاسم ويد قورع 6 وشا الدلالة ولا يضع , 
دلول عليه اابو لاس باد معي لتو ٠‏ كالظرف الخالي ؛ والأسماء في معنى 
الأبدان » والمعاني في معنى الأرواح ؛ اللفظ للمعنى دن » والمعنى للفظ 
روح ؛ ولو أعطاه الأسماء بلا معان لكان كمن وهب شيئاً جامداً لا حركة له 
وشيئاً لا حسً فيه » وشيئاً لا منفعة عنده ؛ ولا يكون اللفظ اسماً إلا وهو 
مُضَمَن بعنى » وقد يكون المعنى ولا اسم له » ولا يكون اسم وليس له معنى » 
( رسالة ئي « الجد والحزل » رسائل الحاحظ ج ١‏ أدص 53505 ). 


00000 
وقبكة آل تندافدررة اخرئ د تاضية نن توه اوكا دونه 

لفحة التاعظ + الذى اعديكر ا لباميشاراه مو وسائلف دكات لايد 
هذا الرجل فور بلوغه بغداد أن يقف ذاهلاً أمام حركة الترجمة عن تراث 
النؤتاة الأققسن مواق أغرنا اللا عند ريازتنا ليت الحكة الى قداد 
فكأنما قال لنفسه : لثن كان العجم قد عُرفوا في حضارتهم بالبنيان » 
والعرب قد عرفوا بالشعر » فهؤلاء اليونان قد عرفوا « بالكتاب » ٠‏ ويبدو 
أؤتالكنات احلتصق اللعان كيو د كما زوق ارك تكلا السازات 
من « بنيان الخجارة وحيطان المدر » لأن من شأن الملوك أن يطمسوا على 
ثارمَن قبلهم » وأن عيتواذ كر أعدائهم ؛(الحيوان » ج ١‏ ع ص 9ا). 


اذا إذن ‏ عن شعر العرب بالقياس إلى «كتب » اليونان ؟ اللجواب 
عنده باختصار » هو أن عيب الشعر في تخليده لأصحابه » أنه لا يُترجم 
كترالقيوت" انكف اللداجه احرى ب عل شين أنه الكو الزن 
ا ا 
يمول في ذلك : 


ووتضاه لصي م قاوره عل العرزيه وام وعل من جك بلجا الجرزيية * 
والشعر لا يُستطاع أن يُترجم » ولا يجوز عليه النقل ٠»‏ ومتى حول تقطّع 
نظمه » وبطل وزنه » وذهب حسنه » وسقط موضع التعجب ... 
وقد نيلت كتب الحند » وتُرجمت حكم اليونانية » وحولت آداب الفرس 
[ ليلحظ القارئ أن الخاحظ قد الخطن ي هذه الغيارة الأخرة موارة تقل 
النقافات الأجقيية الخ اللثة االعركيية كبا عبد “ذلك نه فى بيعداد م فرعظنا 
ازداء نخسا + .و يعض "ها اتعص هيدا + ولر حلت كله الغرفت و الواردة 


كا 


في شعرهم ] لبطل ذلك المعجز الذي هو الوزن » مع أنهم لو حولوها 
لم حدوا معانيها شيئاً لم تذكره العجم في كتهم ؛ ( الحيوان » ج ١‏ » ص 6/) 

و يمضبي الحاحظ في حديثه عن حركة الترجمة الى شهدها أمامه قائمة 
عل قدنخ سافن 4 اقول 


« إن الترجمان لا يؤدي أبدأ ما قال الحكيم » على خصائص معانيه ) 
وحقائق مذاهبه » ودقائق اختصاراته » وخفيات حلوده ؛ ولا يقدر ان 
بوينها حقوقها » ويؤدي الأمانة فيها » ويقوم با يلزم الوكيل ويحب على 
الجَري ( الجَري هوكالوكيل) ؛ وكيف يقدر على أدائها وتسليم معأنيها » 
والاخبار عنها على حقها وصدقها » إلا أن يكون في العلم بمعانيها اناك 
تصاريف ألفاظها وتأويلات مخارجها ء مثل مؤلف الكتاب وواضعه » 
( الحيوان اج اص "لا). 


فهذا القول من الجاحظ عن الترجمة عموماً » من استحالة أن تؤدي 
ما ني الأصل بلا نقص أو زيادة » هو كالذي نقوله اليوم من ان ارح 
مهما جادت وحَسنت » فهي تون الأصل خيانة ليس في وسعها اجتنابها 
ولو حرصت وهو قول حق بلا ريب » لككن ترى ما الذي دعا الجاحظ إلى 
هذا التعليق © ايكون قد لا حظ تقصا وتعويباً فيااكرأء ما نقل الترجموة إلى 
العربية » لا بمراجعته الترجمة على الأصل » لأنه فيا أظن لم يعرف إلا العربية 
وحدها » بل باستدلاله ذلك من نصوص الترجمة الي تعدّر فهمها لرداءة 
لغتها » فر جّح ألا يكون الأصل ببذه الركاكة » وأن يكون المترجمون قد 
بذلوا جهدهم ؛ لكن المصور منشؤة طبيعة الترجمة نفسها ؛ ولقد تداعت 
لمكا تراس اتذاحظ نزوو لكك هذاه فضى تتضيون ‏ العيان اليه 
شروطاً وخصائص حتى يؤتمن على هذه العملية الخطيرة في تقل الثقافات 
من أمة إلى أعة © مقول 4 


حول 


«ولا بد للترجمان من أن يكون بيانه في نفس الترجمة » ني وزن علمه 
في نفس المعرفة ؛ وينبغي أن يكون أعلم الناس باللغة المنقولة والمنقول إليها » 
حتى يكون فيهما سواء وغاية ؛ ومتى وجدناه أيضاً قد تكلم بلسانين : علمنا 
انه قد ادخل الضيم عليهما » لان كل واحدة من اللغتين يحذب الاخرى » 
وتأخذ منها » وتعترض عليها ؛ وكين يكون تمكن اللسان منهما مجتمعين فيه » 
كتمكنه إذا اتفرد بالواحدة ؟ وإنما له قوة واحدة » فإن تكلم بلغة واحدة 
امتْفْرغَتْ تلك القوة عليها ؛ وكذلك إن تكلم باكثر من لغتين » على حساب 
ذلك تكون الترجمة لجميع اللغات ؛ وكلما كان الباب من العلم أعسر 
وأضيق » والعلماء به أقل ٠‏ كان أَسدّ على المترجم » وأجدر أن يخطئ فيه » 
ولق اله مرجم بق براجت مق ولاه الملناء. و بز اللجزواق ١+‏ 
ص 7 / /ال ) . 

يوه رع عند ابن اللاتوول هق أن على اناده التزحقة 1ل الدرية 
صورة مطابقة للآصل الذي ثُقَلَتْ عنه ؛ فاذا كان هذا هكذا والمادة المنقولة 
علم وفلسفة مما يسهل نقله نسبياً » فاذا نقول إذا أردنا ترجمة القرآن الكريم 
وترسية الشهر' العرنق © الساعتدية يكون ترما ع اللحال ولا كان العرنة 
أصحاب دين وشعر » فلا أمل في أن يعرف فضلهم غير العرب . 

ويترك الجاحظ حديثه عن الترجمة » الذي نلخصه في أنه ل يسترح 
إليها من وجهين » فهي من جهة يستحيل عليها أن تنقل الأصول نقلاً أميناً 
ومن جهة أخرى فهي يستحيل عليها أن تنقل ثقافة العرب من دين ومن 
شعر لغير العرب ؛ وإني لأقف هنا متأملاً متسائلاً ؛ فيم كان عناء التر جمة 
وا انفق علي من -امؤال ٠‏ إذا كان هذا رأي أعلام الثقفين عنذكذ قبا ؟ 
تُرى هل نكون على حق في الريبة التي أحسسنا بها » وأشرنا إليها فها سبق » 

فق ركو اذا حدق امي عن ورا ايها اتقاى القر بهد »رو اذا كان 
الأمر" عالقا 1ن عرق د لله السدمم كراسي 1لا مسار ةلقان الي 


ددن 


الصميمة من دين ومن شعر معاً » وذلك بأن توضع إلى جانيها ثقافة أخرى 
من تق اخن كاقل نا تفكلة هذه" المحاورة هو أن تدك ف التعوس 
بلبلة » ويتشقق إيمان الناس بقيمة ما يعتزون به » ولنذكر دائماً أن القائمين 
على حركة التر جمة وهي في عزها وعنفوانها هم خلفاء الدولة العباسية الذين 
هم الأعداء الألدّاء لخلفاء الدولة الأموبة التي سبقتهم إلى الحكم ؟ فإذا 
كان هؤلاء الخلفاء الامويون ذوي نعرة قومية تشيد بالعروبة الخالصة » 
1 0 من خلفاء بني العباس أن يلتمسوا السبل الممكنة ‏ في دهاء وي 
- الق امن لتأتبا أن تلق طلا يفا عل موقم اختراق اعدائهم ؟ 
فإذا أضفت إلى هذا أن العباسيين قد جاءوا إلى الحكم . بمعونة الفرس ‏ 
جيوشاً وقادة ‏ حين كانت نفوس هؤلاء الفرس قد اصيبت بغثيان شديد 
لا لاقوه على أيدي الأمويين من زراية واستخفاف برغم إسلامهم » لا 
لشيء إلا لدع من غير الأرومة العربية الخالصة » عَرَفْتَ أن خلفاء بي 
العباس إذا كانوا يحاريون التعرة العربية مرة لغرضٍ قِ عردم غ ققد 
كان وراءهم صفوف كثيفة من الفرس أرادوا هم كذلك أن يحاربوا 
تلك العرة الفرنية الكاثرة .د هده كلياناناقت ترس لكا نا اعاذيات 
ار ا ا 1 لزاه فون شو وه الأريات ا رفي اط 
إزاء حركة التر جمة الى شهدها عتدما انتمل من البصرة إلى بقداد . 


أعيد القول بأن الباحظ يترك الحديث عن الترجمة ليكتب عن قيمة 
الكتب في حد ذاتها » وعن الأسلوب الجحيد كيف يكون ؛ فالكتاب عنده 
ير من الولد » ؛ لأن لفظه أقرب نسباً إلى كاتبه من ابنه إليه » ولأن ذلك 
اللفظ ومعانيه أمس بالكاتب رحماً من ولده ؛ وكيف لا يكون الأمر كذلك 
والكتابة شيء اده 3 ذآت نفسه ؛ فكاعا العازة الكتوية كانت حررءاً 
روصت لو كانتي وعودر 1 االتميلات ارم ويددما حل مدكفة ٠:‏ 
أما الولد ٠‏ فكالمخطة يتمخطها » والتخامة يقذفها » فهل يتساوى إخراجك 
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شيئاً 4 يكن جزءاً من حقيقة وجودك » مع إظهارك معنى ني لفظ ما كان 
ليكون لولا انبعائه من عين جوهرك ؟ ( راجع الحيوان » ج ١‏ » ص 45) . 

ذلك هو الكتاب وقيمته » وأما الأسلوب الحيد عند الجاحظ قشرطه 
الأناس أن ببسط الكلام لِِقْهّم » « فليس الكتاب إلى شيء أحوج منه 
إلى إفهام معانيه » ( ص 1١‏ ) ويستطرد الجاحظ ليفصل رايه بعض الشيء ‏ 
فيقول إن الكاتب المجيد ني أسلوبه هو الذي لا يتعقب ألفاظه تهذيباً 
وتنقيحاً وتصفية وتزويقاً حتى يحذف منها كل ما ليس مطلوباً لأداء المعنى 
المراد لها أن تؤديه » وذلك لأن الكاتب الذي لا ببق من لفظه إلا ما ينطق 
لد الليخ ‏ تخاذها :ققتولة مقطا ازاواقلة: 6 يتعدن فينية عل العارييت 
ولأن الناس كلهم قد تعودوا المبسوط من الكلام » وصارت أفهامهم لا 
تزيد على عادا هم ) (ص .)9٠‏ 

وإنما جودة الأسلوب تتطلب حذف زوائد اللفظ بالقدر الذي لا يكون 
ديياً اق اغلاق الل تعلق اللتامن :+ بويعل ذلك تكون الأطالة' ما بعت 
الاسلوب ؛ على أن الجاحظ يعود فيتحوط فيقول إن من ضروب القول 
ما يطيب فيه الاسباب » ومنها ما يطيب فيه الايحاز ( ص 48 ) ثم ينبهنا 
الجاحظ هنا إلى ملاحظة طريفة » حين يقول ( ص 44 ) إن العرب يميلون 
إلى الايجاز على حين أن غيرهم يحتاجون إلى الأطناب ٠‏ لأن العرب تكفهم 
الاشارة الخاطئة ليفهموا » ولا كذلك سواهم » ولذلك ‏ وهنا موضع 
الطارافة اللي شرك الدنج را بنانانتة تارك توتهائن اذا خاطيه لتر 
والأعراب ٠»‏ أخرج الكلام مُخْرَج الاشارة والوحي والحذف ء وإذا 
خاطب بني اسرائيل أو حكى عنهم : جعله مبسوطاً وزاد ني الكلام » . 

لتك ادنيل عه الآ0"القاص انية اتعلك ين ل اللجدية عن 
كنات : الحوان» للتتاحط + ففلتفقت اهل .عن ارات “قي الارجية وى 
الكتابة واسلو بها وغير ذلك ؛ أين « الحيوان » في هذا كله ؟ لكن هذا هو 


مل 


الكناين 4 اغلنة: طن الحيوان لك تتاتزمة ق: عضو تفوقفات فكر يه كدرة 
جداً عن مختلف الموضوعات بغير تحديد » شأن « التأليف » في منبج العرب 
الأقدمين » إذ ترى مؤلف الكتاب يرسل الحديث إرسالاً وكانه يسمر مم 
أصدقائه » فهنالك موضوع رئيسي » لكن هذا الموضوع الرئيسي لا يحول 
دون الاستطراد وراء كل فكرة تلمع على الطريق » وسأقدم للقارئ تماذج 
غاية في الايجحاز حتى يتبين على أي نحو كان الحاحظ يتحدث عن صنوف 
الحيوان » غير أني أرجئ ذلك قليلاً لتتاح لنافرصة أوسع نورد فيها مزيداً 
من أفكار الجاحظ التي سيقت في هذا الكتاب الضخم الموسوعي العظيم . 

لقله امن أنزز نما اتاد يدا قاواملقة التز رهق عضرا رأ يفول يفمروزة 
أن يجد الناشئ فرصة كافية ومواتية ليخرج كوامن طبيعته » لأنه إذا رض 
عل لخن محصول رين ينس اللطار اسل ودرا و رايد ادام 
فالأرجح أن يفلت من أيدينا طاقة خلاقة لو تُركت لتنقّس عن نفسها لتغير 
وج الأرقي ولتت الاثيان 4 رضي ها :ركو ذا الم عر ماقناء ابوط 
حين قال د قدازعم أناسن أن كل "نان افيه آله زف من زافق + 
واداة لَه ة من المناقع » ولا بد لتلك الطبيعة من حركة وان ابطات » ولا بد 
لذلك الكامن من ظهور ؛ فان أمكته ذلك يَعْنَه » وإلا سرى إليه كما يسري 
اسم في البدن » ويستطرد الكاتب ليشبه ذلك بالبذور الكامنة قي أرحام 
الأرض كيف تكون إذا اسعفت بما مخرج كوامنها » وكيف تصبح إذا 
حيل بينها وبين الماء ( الحيوان » ج ١‏ ؛ ص 7١١‏ ). 

وللجاحظ وقفات عجيبة إزاء الطبيعة البشرية كلما عرض له موضوعها 
اثناء الحديث » فعندئذ ترى الفكرة النافذة الصائبة ؟ يعرض له موضوع 
الحاو زفقي ماقا ل وكرة القيو ضرا لاتك وعاكهاعه القثر © :فجي 
بها معناه أن وجودهما معاً يستلزم من الانسان أن يختار » ولكي يختار فلا بد 
له من تدبر وموازنة » أما إذا فرضنا أنه ليس أمام الانسان إلا الصواب وحده 
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مثلاً ‏ بحيث لا بجد ما يدعوه إلى الوقوف ليبحث عن مواضع الصواب 
ل 0 
(ص .)5١5‏ 

ثم عضي ني ذلك قائلاً وموضحاً : «... من لم يعرف كيف الطمع 
لم يعرف اليأس » ومن جهل اليأس جهل الأمن » وعادت الحال من 
الملائكة الذين هم صفوة الخلق » ومن الانس الذين فيهم الانبياء والاولياء ) 
إلى حال السبع والبهيمة . .. وإلى حال التجوم في السخرة » فإنها أنقص من 
حال الببائم في الرتّعة ؛ ومن هذا الذي 0 أن يكون الشمس والقمر 
والنار والثلجم » أو برجا من البر وج أو : قطعه من اليم ٠‏ أو يكون المجرة 
كوه اح مكار موكاماه تدارا 00 

رحمك الله يا جاحظ ! هلاً عددتي من أتباع أتباعك في هذا الإصرار 
على ان تترك للإنسان حريته » فلا حرية » بل ولا كرامة لإنسان إذا 
ُدّمِ له الطريق جاهزاً » لأن كل حربته وكل كرامته في أن يختار لنفسه 
مه طرق لمر > أنه له وريه اوريكرة كما ولأا فين الول كما ل 
لقره ان قلي عر هرامرنها كا كان ع ذلك هو ان خط لها تازه 
ويسلب اختياره » حتى لو تعرض اختياره للخطأ والضلال » فيكفيه أنه 
هو الذي قرر لنفسه وهو الذي يحمل تبعات ها قرره ؛ لكن من ذا 
تخاطب بهذا القول ؟ أتخاطب قرماً لا يطيب لهم العيش إلا في ظل قبادة 
وزعامة تفكر نيابة عنهم وتختار نيابة عنهم كأنهم هم الحجر الأمم لا 
يتحرك بذاته فينتظر اليد القوية الي تحر كه حيث تريد هي وحيث لا يعلم 
هو ! ولست من الرومانسيين عياد الماضي » إذ ما اسرع ما يطير الوهم 
ببعضنا إلى الظن بأن فقدان الحرية بالنسبة للأفراد » والحرية شبه المطلقة 
من يتصرف بإرادتة الواحدة في هؤلاء الأفراد » أقول إنه ما أسرع ما 
يطير الوهم ببعضنا فيظن ان هذا حالنا نحن وفي عصرنا » اما عصر الجاحظ 


وجل 


الذئ كتنب هذا فقد. كان الناس أحرارا ذوي: ١‏ كتاف عريئضة قوية قادرة 
على حمل التبعات » ولكني أقوها - على سبيل الترجيح - أنه لولا أن 
الاح قلط رائ اخر اذ الكاسى نو بدو تن كاللوا دولا مين #الاحاة 
الحرة الطليقة » لما قذف بكلام كهذا فيكتاب خصّ به عالم الحيوان ! 

أأقول إنه خلق عر بي متأصل فينا ‏ لا فرق بين أقدمين ومحدثين - 
أن يتحكم بعضنا في رقاب بعض كلما وجد إلى ذلك طريقاً ؟ إن للسلطان 
عندنا شهوة أين منها كل ما في الدنيا من صنوف النعيم » مادية كانت أو 
جنول تررك المفودة :اذا تعب اللر وتمسيا ودار ملسي لقية 
آخر » ومع الجبروت إذا ظفرنا به يقل فينا العدل ويكثر الظلم » حتى 
ظن المتنبي قدعاً إن هذا الظلم ليس مقصوراً علينا بل هو من شيم النفوس » 
« فإن بحد ذا عفة فلعلة لا يظلم » ؛ فليس السؤال عندنا هو للماذا ظلم من 
ظلم ؟ لأن ظلم الظالم هو القاعدة السارية التي تعم الجميم » ولكن السؤال 
عندنا هو : كيف حدث ان توافرت العفة لفلان وكان في مستطاعه ان 
بظلم ولا يعف ؟ إننا نسأل هنا عن « العلة » لأنه هو الوضع الشاذ الذي 
ضطلت نقلي > ءانا عظا د 

«... وأين تقع لذة درك الحواس الذي هو ملاقاة المطعم والمشرب 
وملاقاة الصوت المطرب ,٠‏ واللون المونق » والملمسة اللينة » من السرور 
بنفاذ الأمر والبي ٠‏ ويحواز التوقيع » ويا يوجب الخاتم من الطاعة 
ويلزم من الحجة ٠‏ ( الحيوان » ج ١‏ . ص 5١؟) ‏ وارجو ان يلاحظ 
القارىء معي الجملة الخو من هذه العبارة » جملة «... يُلزم من 
الحجة » ! إن والحجة » تكون ملزمة إذا وقّعها صاحب الأمر والبى 
ينا » وتم عنامه عليها » وليذهب إلى جهنم عقل بقيس إلزام الحجة 
عقابييس منطقه » ليرى اين تكون المقدمات العملية الي تلزم بالنتيجة ! 

ارا فانط غك لكل «ترومية القانن ا كزاعة سوفورة كائلة 4 فلكنا رت 
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الناس ِ كل شئ 4 ليتفاوتوا في ارتفاع المتاصب واتحخماضها 3 ف كثرة 
الملل وقلته » لكن المساواة بينهم في الكرامة الإنسانية أمر ليس عنه محيص ؛ 
بقول ىق ذلك هذه العيارة الاتبة الع ثري متا وقفة اللتامل :العم + 


« فسيحان هن ... جعل في الجميع عام المصلحة » وباجماعها تم 
العمة دوي ا ل ل ا 
واحد ضم إلى واحد » وواحد ضُم إليهما #“ولان الكل ابعاض ولأن: كل 
جثة فن أجزاء » فاذا جوزت رفع: واحد - والآخر كله واااو وله مل 
ا ل له ا 
فخ التاق ان الأا افر أن ادل لبمن بأد لة نعل :الله قالق خرن 
وليس الطاووس المستحسن يادل على الله تعالى من 0 . 
والنار والتلج ‏ وإن اختلفا في جهة البرودة والسخونة ‏ فانهما لم يحتلفا 
في جهة البرهان والدلالة ... ... فلا تذهب إلى ما تريك العين » واذهب 
إلى ما يريك العمل » ( الحيوان » ١‏ ء ص 5١5//ا١7؟).‏ 


وغيينا هذا الفدن :القلل بهن" أدكلة ١نيؤكها‏ لكات الفكرية الى 
مولي 2 جا ارمار؟ لاحت عر لمانا اتلد افك ش بين ونال 
الغاكا تكوعيا و عدمها قر عناء ولي دارساً يجمع لنا أفكار اليا 
وتزتبا اق شي مق الفطيدت المتظلم التسهل ليها وامشخةة أنه 31 لق 
تركناها مبعثرة في ثنايا الصحف ١‏ فلا هي الموضوع الرئيسي للكتاب 
فنبتدي إلِها » ولا هي واردة في مواضعها على نسى معلوم لضاع علينا 
كنز نفيس 

ولتنقل من كتلبته عن الحيوان تموذجاً واحداً » وليكن مختاراً نقيسه 
مما قاله الجاحظ في جزءيه الأول والثاني من كتاب « الحيوان ٠‏ عن الكلب 
والديك ! يقول شارل بلا في كتابه عن الحاحظ إنه قد قصد بحديئه 


احدل 


الطويل.المستفيض عن الموازنة بين الكلب والديك رمزاً يشير به إلى رجلين 
معينين من رجال عصره ؛ وإني لأرجح هذا الرأي ترجيحاً شديداً ؛ على 
أية حال فهاك بضعة أسطر مما قاله في الكلب وما قاله في الديك » مع 
ملاحظة انه جعل المناظرة وكانها تدور بين شيخين من شيوخ المعتزلة ‏ 
أحدهما بدافع عن الكلب والآخر يدافع عن الديك » مما يرجح لنا أن 
الكلام كله رمز لما لست أعلمه من شئون عصره » وسألت بعض رجال 
التخصص قِ هذا الميدان لعلي أهتدي وما اهتديت . 


هاك نيذة قصيرة مما يقوله في الكلب : 


فيه خليط من طباع السباع كأكل اللحوم » ومن طبائع البهائم كإلفه 
للانسان » غير أنه إذا سّمِنَ فقد .باجم صاحبه » وني المثل سن كيك 
يأكلك ؛ وهو « حارس محتَرَس منه ؛ ومؤنس شديد الإيحاش من نفسه ؛ 
وأليف كثير الخيانة على له ؛ وما اقتنوه على أن ينذرهم وضع السنارف* 
وهو اسرق من كل سارق ... فهو سراق » .. . وهو ناش » وآكل لحوم 
الناس ؛ ألا إنه يجمع سرقة الليل مع سرقة النهار » ثم لا تجده أبدأ مشي 
في خزانة أو مطبخ أو عَرّصة دار » أو في طريق أو في براري » أو في 
ظهر جبل » أو ني بطن واد » إلا وخطمه في الأرض يتشمم ويستروح » 
وإن كانت الأرض بيضاء حصّاء ... حرصاً وجشعاً وشرهاً وطمعاً ؛ نعم ) 
حنى لا تجده أيضاً برى كلباً إلا اشتم استه ولا يتشمم غيرها منه ؛ ولا تراه 
يرم بحجر أيضاً أبداً إلا رجع إليه فعض عليه » لأنه لما كان لا يكاد 
بأكل إلا شيثاً رموا به إليه » صار ينسى - لفرط شرهه وغلبة الجشع على 
طبعه - أن الرامي إنما أراد عَْرَهِ أو قثّله » فيظن لذلك أنه نما أراد إطعامه 
والاحسان إليه ... ؛ ( الحيوان . ج ١‏ .ع ص .)١9"‏ 


«والكلب عل ما فيه يعرف صاحيه غ وهو والسنّور يعرفان أسماءهما ع 


ويألفان موضعهما » وإن طُردا رجعا » وإن أجيعا صبرا » وإن أهينا احتملا » 
(ص 56ؤ9١).‏ 

وني العبارة الموجزة الآتية نقدم تموذجاً لما يقول عن الديك : وخلاصة 
القول فيه ( انظر الحيوان ج /١‏ صن 155/157 ) إنه ليس ما يُطرب 
بصوته » ولا ما يمتع الأبصار حسئه » ولا هو مما يطير » فهو طائر لا يطير » 
وجيمة لا يصيد ء ولا هو بما يكون صيداً فيُمتع من هذه الجهة ؛ والديك 
لايالك موله عرولا بحخ إل ؤلدة دوهن آيله لا يعرف أغل دازه) ومتيويت 


لا شبت وجه صاحيه . 
كيف >2 


أما بعد فاذا نأخذ وماذا ندع من هذه الموسوعة الضخمة الي هي كتاب 
' عراف الذي بقع شي علد انراق الحو طناسس ع انقاارك 

صفحاتها عا يقطع عا كان لهذا الرجل من اطلاع واسع وتنوع في العام 
كاعا كاقي كل مغرف عنده واجية التحصيل جديرة بالحفظ و برغم أن 
معظم حديثه في هذا السَفْر الموسوعي هو بالطبع ‏ عن صتوف الحيوان » 
إلا أنه قد نخللته من صنوف المعارف الأخرى ما يمكن أن يضم بعضه إلى 
بعض فيكون صورة فكرية تشف عن وجهة نظره ؛ ولعلك لمست من الاذج 
القليلة التى قدمناها لتمثل كتايته عن الحيوان » أنه يكتب عنه وكأنه يكتب 
عن ندا غائنة بشربة » وذلك لأته يتناول موضوعه ثناول 2 أكثر مما 
لشاوله قار بعال .» 

كان الجاحظ قارتاً ممتازاً كما كان كاتباً ممتازاً » فحياته عاشها في 
عالم الكتب بأدق معنى لهذه العيارة » لا يكاد يبعد عن الكتاب قارئاً إلا 
انكر اوواقف كان 4 وكاة تق حدق تحظه أناغامة: خركة ايحم عق 
الثثقافات الأخرى على النحو الذي أسلفتاه » برغم أنه قد ذكر لنا عن حركة 


١/1 


الترجمة هذه ما يدل على ريبته في تمام نفعها كما أوردنا لك ني الصفحات 
السابقة ؛ فق كتابه الحيوان ‏ وغيره ‏ ترد اسماء لاعلام الفكر الاجني من 
امثال ارسطو وافلاطون وايقراط ويطليموس وجالينوس . إل إن مادة 
كعانة البذامة "الس ان شه كد فيد من ١‏ الدذا رسون يدق نطق انا ما ختوقة 
في قدر كبير منها عن أرسطو . 


ود ن1اجة أن كاف كن طال: نرتقي اذ عله القارعة الطلولة عدا 
تأورد دفاعاً عنه كشف به لنا عن طريقته في كتايته » فهو يقول : « بنبخي 
لن كتب كتاباً ألا يكتبه إلا على أن الناس كلهم له أعداء » وكلهم عالم 
بالأمور » وكلهم متفرغ له ٠‏ ثم لا يرضى بذلك حتى يدع كتابه غفلاً ؛ 
ولا يرضى بالرأي الفطير » فإن لابتداء الكتاب فتنة وعجبا ؛ فإذا سكنت 
ال ل الأخلاط اوغاوظ القسروافة 2 
أعاد النظر فيه » فتوقن عند فصوله توق من يكون وزن طبعه في السلامة 
أنقص من وزن خوفه مِن العيب » ثم يردف هذه العبارة المنبجية الجميلة الي 
كنت أتمنى لو قرأها عدد كبير ممن يتصدون اليوم للكتابة قبل أن ينضجوا 
قاد ود تلعلينع إذا رأوا في سعة إطلاع الجحاحظ وحدة ذكائه بطر فل 
القلم » أن هذا كله لم عنعه ‏ كما يقول ‏ من التردد والحرص قبل أن 
يعرض ما يكتبه على الناس » أقول لعل ذلك يردعهم بعض الشيء عن 
سرعة الجري إلى الطابع والناشر بكل غث يرد على خواطرهم . : 
الجاحظ عبارته النهجية السابقة يعبارة اخرى تبين في وضوح طرزيمه في 
السيز: 31 يفول > و رايت أن جملة الكتاب وتان كت عد ورقه + أن 
ذلك ليس ما يول ويُعْتَدَ عل فيه بالإطالة » لأنه وإن كان كتاباً واحداً 
فإنه كتب كثيرة » وكل مصحض منها فهو أم على ) حدة ؛ فإن أراد قراءة 
لجعي ,لالط عليه الباق الأول بح نعم عل الفا نبول اكنال سحت 
جم على الثالث ؛ فهو أبداً مستفيد ومستظرف ؛ وبعضه يكون جماما 


١ا/؟‎ 


لبعض » ولا يزال نشاطه زائداً ؛ ومتى خرج من اي القرآن صار إلى الأثر » 
ومتى خرج من أثر صار إلى خبر » ثم يخرج من الخبر إلى شعر » ومن 
الشعر إلى نوادر ؛ ومن النوادر إلى حكم عمّلية ومقاييس سداد » ثم لا 
يترك هذا الباب ولعله أن يكون أثقل والملال إليه أسرع » حتى يفضي به إلى 
مزح وفكاهة . وإلى سخف وخرافة » ولست اراه سخفا إذ كنت إعا 
امكسلت شورة الحكاء واداتت العلماء 4 

إن الصورة التي لا تبرح ذهتي إذ أراني أقف مع القوم أرقب ما ينشطون 
به في عالم الفكر ٠»‏ هي هذه العصبية الثقافية الي فرقاهم فرقتين » تتعصب 
إحداها للتراث العربي الاصيل ومعظمه كما نعلم لغة وشعر ١‏ وتتعصب 
الاخرى للمنقول من ثقافات الاخرين ؛ وريما تبادر إلى الذهن عن الحاحظ 
- لهذا الالمام الواسم بالثقافتين معاً ‏ أنه يقف من هذا الصراع قفا 
محايداً » فكتاب واحد مثل ٠‏ البيان والتبيين ؛ كفيل له بأن يوضع ني 
تقندمة الفريق الأول + وكتاب واتحد أيضاً عثل و التحيوات + كفيل _له.ياث 
يوضع في مقدمة الفريق الثاني ؛ لكنه مع ذلك أشد -حنيناً إلى الجانب العر بي 
الخال + لاعن ذلك بموقفه من حركة الرجمة الدق أسلتيا لك كرف 
كما يدلنا عليه أقوال له صريحة : منها ما ورد في كتاب الحيوان من أن كل 
تالووة و كيه الدلفاء ثوارك كا كماو الكرت مد اقول وق ع 
شعناة ق :نات مترفة الحيوان من القلاسفة + وقرأناه ع من الأطاء 
والكليج + اله نكن قن جديا كريا ننه و اجمان بالدرسسنعوالاعرات + 
وق معرقة آهل لختنا وملتنا ٠‏ . 

لقد كان بودي أن أصحب الحاحظ في « البيان والتبيين » كما صحبته 
في بعض «الرسائل » وف « الحيوان » لكن وقفتي معه قد طالت ٠‏ فضلاً 
عن أن رحلتي هي على طريق العقل » وه البيان والتبيين» أكثره معتمد على 


«ذوق » الاديب . 


يفن 


الفعيل اخافمن 
ل 


سير ]ا سب ١‏ 


لقد اجتزنا حتى الآن من طريق العقل ني تراثا الفكري مرحلتين » 
رمزنا للأول بالمشكاة لأن التفكير العقلى فيها كان أقرب إلى إدراك البديمة 
الحاضرة منه إلى الحجاج النطني الذي يقدم المقدمات لينتهي منها إلى 
تاقجها + وإنها أردتا بذلك الشكير القطري المعتمد عل الستليقة السليمة * 
ما كان في القرن السابع ؛ ثم انتقلنا إلى مرحلة ثانية عقلية » امتدت خلال 
قرنين » هما الثامن والتاسع ٠‏ ورأينا أن نقسم تلك المرحلة قسمين » جعلنا 
أحدهما للقرن الثامن » ورمزنا له بالمصباح » وجعلتا ثانيهما للقرن التاسع 
الذي رآيناه امتداداً لمصباح العقل » ولكن وهجه ل 
الثانية بالقياس إلى القثرة الأول من المرحلة تفسها ؛ وهاه عن اول ننتقل 
إلى مرحلة ثالثة من الطريق » نغطي بها معالم القرن العاشر » وها هنا سيعلو 
التفكير العقلي من المقدمات المباشرة إلى مقدمات أعم وأشمل » أو بمعنى 
آخر » فهو سيعلو من مستوى العلوم. إلى مستوى الفلسفة . 

ولا كنت في هذه الرحلة الثقافية استهدف يتابيع الثقافة بالمعنى الوسط 
لهذه الكلمة » فلا هو المعنى الذي يضيق حتى يكون هو التخصص » 


ا١ا/ه‎ 


هو المعنى الذي يتسع حتى يشمل طرائق العيش مره 1لا كو اعطق 
وسط بين الضيق والسعة 4 كان تطنيق اذللفمالتسية لتفكير. القرن العاضر 
المتميز 5 ٠‏ هو ألا أقف عند ٠‏ الفلاسفة » الذين تناولوا « الفلسفة » 
بمعناها الاصطلاحي المعروف »ء كالفارابي وابن سينا ٠‏ بل اكتفي من 
اطضاف الك القليق عندئذ عن أخذوا « الفلفة » بمعنى أوسع قليلاً ؛ 
كاخوان الصمًا » وأبي حيان التوحيدي » وربما أضفنا إليهما رجلاً بمثل 
النقد الأدبي إذا رأينا هذا النقد عنده يرتكز على ما يشيه المبادئ الفلسفية 
العامة مثل عبد القاهر الحرجاني ( وإن لم يكن مقياً ببغداد ) ورجلا آخر 
يمثل البحث اللغوي من زاوية فلسفية ايضا » مثل أبن جي . 
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أما « إنخوان الصفا وخخلا” الرن» فهم جماعة تألفت خفية في القرن 
العاشر ربدي » وكان موطنا بين البصرة لطائفة منهم وبغداد لطائفة » 
ولم يعرف شيء عن عن أشخاصوم إلا خمسة يكتنفهم كثير من الغموض 
والشك ٠‏ ذكرهم لنا أبو حيان التوحيدي في «الإمتاع والمؤانسة» » 
وكما هو واضح من نعتهم » هم جماعة ربطت بينهم روابط العشرة 
الاخوية الصافية النزهة عن الحوى ٠‏ المبراة من كل خيانة وغدر ؛ وقد 
تالفت قلوبهم على الطهر وصدق النية وتبادل النصح الخالص ؛ واشتركوا 
معاً في وضع مذهب فكري زعموا له أنه يقر .هم من سعادة الحياة الآخرة ؛ 
ولعلنا نكون أقرب إلى الوصف الصحيح لو قلنا عن مضمون تلك الرسائل 
انه لقص © شد شامل للنظرة العليية القلشية عنةقة ٠‏ أو اقل ]نيا 
خلاصة ما قد وصلت إليه معارف القوم في ذلك الحين ؛ لكنهم عرضوا 
م8 ق تلك الرسائل عرضا شائما محللته القصص الوضيحة الشازحة لا 
ارلققة 2 5 جماعة فق أصلاحاتب الأدب الفلسي 2 أو الفلسفة الأدبية» 
ير يدون ا وغلما ويتوسلون إلى ذلك بأدلوت الأدب التصويري . 


١/5 


والشائع فما يكتبه الدارسون عن هذه الوكائل أن روه شدي خصوة 
رسالة تضاف الببا رسالة جامعة تلخص ما ورد في سائرهاء لكن كاتب هذه 
الصفحات ٠‏ وهو يطالع الرسائل في أجزائها الأربعة » قد صادفته دلائل 
متناقضة مضطربة بالنسبة إلى عدد الرسائل » حتى تحذر عليه آخخر الأمر ان 
يعرف كم هي على وجه التحقيق ؛ فانت إذا تتبعت فصولها فصلاً فصلاً : 
وجد ما تبدا عقدمة تلخص لك ما انت واجده في الفصول التالية : ثم تدخل 
بعد ذلك في أربع خدرة وبنااء كرا حاط ببالملوم الروام» غ وهي كلها 

في المجلد الأول ٠‏ وتنتقل إلى المجلد الثاني فاذا أنت مع اثنتي عشر رسالة 

في العلوم الظيعة ى .وفع إل «التعلد اقلق جم يدا يسن عاقلا 
ا خرى في العلوم الطبيعية ٠‏ واذن فلهذه العلوم سبع عشرة رسالة ؛ ثم 
تنتقل إلى المجلد الثالث فتطالع فيه عشر رسائل عن العلوم العقلية والنفسية + 
يتلوها رسالة واحدة قي في العلوم الشرعية وما ينتهي المجلد الثالث + واخخيرا 
5 المجلد الرابع وفيه عشر رسائل ني العلوم الشرعية ايضاً ٠‏ إذا أضفنا 
الها الرسالة الواحدة الي ختم ما المجلد الثالث كان عددها احدى عشثرة 
رسالة هذه العلوم الشرعية » وبذلك تنتهي الرسائل كما وردت ني المجلدات 
الويف ؛ فاجمع الأربع عشرة الرياضية ٠‏ إلى السبع عشرة الطبيعية : 
إلى العشر العقلية والنفسية ٠‏ إلى الإحدى عشرة الشرعية + يكن المجموع 
اثنتين وخمسين رسالة ء وليس بينها الرسالة الجامعة ولا « رسالة المهرست ؛ 
الي ترد ني مطلع الكتاب » والني تبدأ هكذا وهذه فهرست رسائل 
إخوان الصقا وتحلان الوفا نودوعي اثنتان وخحمسون رسالة ي فنون العلم 
وغرائب الحكم وطرائف الآداب وحقائق المعاني عن كلام الخلصاء 
الصوفية د دالخ » 


ولكنك تقع في صلب الرسائل على إشارات كثير توقفك موقف الحيرة 
من العدد كم يكون على الحقيقة ؟ » مثال ذلك ٠‏ تبدأ الرسالة الأخيرة 


//و 1 


من الجزء الرابع الأخير » وهي الرسالة الثانية والخمسون » ببذه العبارة : 
3 إن قد ذ رن حيسي رسأل ايت لا عل هله لرجالة قن ار 
وغرائب الحكة . .. الخ » مم ان الذي تقدم عدده إحدى وخخمسود رسالة 


لا خحمسون . 
سدء اد 


ولعل هدفهم الرئيسي من هذه الرسائل على اختلاف موضوعاتها ٠‏ هو 
3 بيينوا في جلاء أن الشريعة الاسلامية والقلسفة اليونانية لا يتعارضان 
6 شبيء + وهو كما تعلم هدف مشترك للحركة الفلسقية كلها ابان 
القرون الوسطى جميعاً ل الت لكر فار ري ل 
اونا ؛؟ وي هذا قال امسا فو اوبات : أن الشر بعة قل دنسها الجهالات 5 
والكلظت «الفيلذلكت» كول جل إل نتيا وتطيييما الا بالملسينة + 
لأن هذه الفلستة تزامها الحكينة: + اذل رايا حكمة الفلايقة البوثاق قد 
اتتظمت مع شريعة الدين : كان لنا بذلك كمال ليس بعده أكمل . 


ولمد روى لنا نو حيان التوحيدي في سياق حديثه عنهم ف 1 م 
والواقة رن أن أحدهم (وهو المقدمي ) قال عن الشريعة والفلسفة ما يأتي : , 
«الشريعة طب المرضى : والفلسفة طب الاصحاء ؛ والانبياء يطبون 
للمرضى حتى لا يتزايد مرضهم ؛ وحتى يزول المرض بالعافية فقَط »؛ وأما 
الامشو ب بموتاواة الصيعة حال اميا حي 00 يمري مر قو 
أصلاً ؛ فبين مدر المريض وبين مدبر الصحيح فرق ظاهر وأمر مكشوف ) 
لأن غاية تدبير المرييضس ا ينتقل به إلى الصحة ٠.‏ هذا إذا كان الدواء 
ناجعاً » والطبع قابلاً » والطبيب ناصحاً ؛ وغاية تدبير الصحيح أن يحفظ 
الصحة . وإذا حفظ الصحة فمّد افاده كسب الفضائل ٠‏ وفرّغه لما 
وعرعنه لاضباتها + وضاهنة. عله االحال «قاقة. بالستاكة المطس: + وقن 
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صار مستحقاً للحياة الالحية ؛ والحياة الإلهية هى الخلود والديمومة ؛ وإن 
تيرقام امرض يقلن مايه االلعائن للست زف انان 
به كني عنم الفشتائل + لأن ]سواه قليدية .وال عرق برهاتية به وهدة 
مظنونة وهذه مستيقنة ؛ وهذه روحانية وهذة جسمانية ؟ وهذه دهرية وهذه 
زهأئية ... “ا 
ولم تكن هذه النظرة من إخوان الصفا » البي تعلى قدر الفلسفة على 
قدر الشريعة من حيث الوظيفة الي تؤديها كل منهما » لتقع من كثيرين 
مواقع الرضى ؛ لكن هكذا كانوا أميل إلى التفكير العقلي مهم إلى التقليد 
وقبول الرواية » مما ادى بهم إلى ضرب من التسامح الديني وسعة الافق » 
بحيث لم يكادوا يفرقون بين دين ودين » فالأديان كلها سواء في تحقيق 
الغاية ؛ يقولون : « ... ينبغي لاخواننا ‏ ايدهم الله تعالى ‏ الا يعادوا 
علماً من العلوم » أو بجروا كتاباً من الكتب ؛ ولا يتعصبوا على مذهب 
من المذاهب ٠»‏ لان راينا ومذهينا يستغرى المذاهب كلها ؛ وتجمع العلوم 
جميعها ؛ وذلك أنه هو النظر في جميع الموجودات يأسرها » الحسية 
والعقلية + مق أولحا الى اخرها"+: ظاغرعا و اطبا © جلها وحفيها عابنين 
الحقيقة من حيث هي كلها من ميدا واحد » وعلة واحدة )2 وعالم واحد » 
تفن :و اتعوة ‏ ن امتحظة بجو عرها الهلية يجناس لقا بن برا امنا 
اله دامر الي 

فلا عجب أن وجدنا من رجال الدين بعد ذلك من لم يطمئن إلى 
إخوان الصفا في وتفتهم هذه البي تسوي بين الديانات جميعاً » بل قيل 
عنهم إنهم ما دانوا بالإسلام الا ليتخذوا منه قاعدة تؤلف هم مذهبهم 
الشامل » لا ليعتقدوا بعقيدته من حيث هى عفيذة خالصة متميزة » كما 
هو واضح في الرسالة الرابعة والأر بعين 1 ورد فيها : 
٠‏ أعلم أيها الأ البار الرحيم ‏ أيدك الله وإيانا بروح منه ‏ أنّا نحن جماعة 
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إخوان الصفاء - اصفياء وأصدقاء كرام خا انا ق كيت ابيا ادم 
مدة من الزمان » تتقلب بنا تصاريف الزمان ونوائب الحجلاثان » حتى جاء 
وقت المبعاد بعد تفرقر في البلاد » في مملكة صاحب الناموسن الا كبر 5 
وشاهدنا مدينتنا الروحانية المرتفعة في الحواء .. وهي الي أخرج منها أبونا 
ادم وزوجته وذريتهما لل خدعهما عدوهما اللعين وهو إبليدى » وقال : 
بر نكما ل خجرة الحلد ويلك الا بن ؟ وبواعرا بقوله 6 وجداهدا 
الحرص والعجلة » فبادرا وطلبا ما ليس لما أن يتناولاه قبل استحقاقه في 
أوانه » فسقطت مرتتهما واتحطت درجتهما » واتكشفت عورتهما ») 
ساود تاجيا + ليت لعن عدو اويل الم لعيطر 

كا نوكه اي الأرم «ستقر ومتاع إلى حين » فيها تحيوت وفيها عوتون » 
ومنها مخر جون يوم البعث إذا انتبيتم من نوم الجهالة » واستيقظتم من رقدة 
لنفلة ؛ إذا تفخ فيكم بالصور » فتنشقّ عنكم القبور + وتخرجون من 
لكات م اغا + 

«فهل لك يا أخي ... أن تبادر وتركب معنا في سفينة النجاة اللي 
اها ايا نوح عليه السلام » قتنجو من طوفان الطبيعة قبل أن تاني السماء 
يدخان مبين » وتسلم من أمواج بحر الهيولي ولا تكون من المغرقين ؟ 


وهر اعد ' عو انط مساق ترى ملكوتا العموات” الي 
عاك ل ل 5 
الممعاد وجي ء إلى الميقات عند الجانب الرعن ؛ حنث 


قل : يا مومى | فى إليك الأ تتكرن ادن القاهدين ؟ ارخل لل 
الي حت نرف الابوع ١‏ حكن ا بس 506 
كراة كما قرت ابن ألآت 4 أو ترى من حوله الناظر ين اذى بل اللك 
أن تخرج من ظلمة أهرمن ترى اليزدات قد أشرق منه النور في فسحة أفر مون ؟ 
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وها للق افاهد ل إلى شك بعامقرة ون تر الا نلك ال دكي 
أفلاطون » وإنما هي أفلاك روحانية لا ما يشير إليه المنجمون ؟ ؛ 

هكذا رأى إخوان الصفا في رفيق واحد متجانس : آدم » ونرح » و إبراهيم» 
وموسى وعيسى 2 ويزدان المجوسي 4 لكين دجوت 2 كلهم قي 
59 مصدر للهداية على حد سواء ؛ فنقهم إذن للاذا 2 عنهم كشيرون 
من أهل الرأي كلما ورد ذكرهم ٠»‏ يقول أبو حيان التوحيدي علهم : 
« قد رأيت جملة من رسائل الإخوان » وهي مبثوثة من كل فن بلا إشباع 
ولا كفاية » وهى خرافات وكتايات وتلفيمات وتلز يعات ع وحملت 
قد ركاناك ال ياه سهان المنطني السجستاني محمد بن برام » 
وعرضمّها عليه » فنظر فيها أياماً » وتبحرها طويلاً » ثم ردّها علي » وقال « 
0 زبااضر العرلة جروا ؛ وحاموا وماور فوا توغتر ا ونا اطوواخ 

كان المدار في الأحكام عند إخوان الصفا هو البراهين العقلية وحدها : 
ومن ثم لم يكونوا - بالطيع - ممن يرضى علهم كثيرون » لان الكثير ين » 
بل لعلها الكثرة الغالبة من البشر تقلقها احكام العقل » ويرضها أن تلوذ 
بالعاطفة والاعان وماإلهما؛ نقول ذلك عنهم بالرغم من انهم كانوا مصدر 
إيحاء في امور كثيرة عند يرق كثيرة ني العالم الإسلامي بعد ذلك » 


لكن الذي يستوقفنا منهم هو إصرارهم على النظرة العقلية الحسية » 
إصراراً يكاد يسلكهم تي تيار واحد مع أوغل المدارس الفلسفية في عصرنا 
هتروع تجو ابنين" المزئة" السحدحة ماع افواة العوانين توراه 
العمل :يناف عزن مما در كه حابن“ ونيا الفجرية اولوت ف العراطية 
العقلية ومنزلتها . «أعلم أن البراهين هي ميزان العقول » كما أن الكيل 
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والذّرع والشاهين موازين الحواس ؛ وكما أن الناس إذا اختلفوا في حزر 
شيء وتخمينه من الأشياء المحسوسة » رجعوا إلى حكم الكيل والذرع 
ورضوا بها » وارتفع الخلف من بينهم ؛ فهكذا العقلاء الذين يعرفون البراهين 
الضرورية إذا اختلفوا في حكم شيء من الأشياء التي لا تدرك بالحواس » 
ولا تتصور بالاوهام » رجعوا عند ذلك إلى دليل وبرهان وما ينتج من 
المقذعات الشرورية عر ا قرو ابيا :وقبلوها + وق كاتيكه ل تدر كنا الجوا يق 
ولا تتصورها الأوهام» ( جح" ء ص "50) وهكذا كان الأخوان من 
الحيطة بحيث تركوا للفكر هامشاً ربما جاوز التجربة الحسية » فعندئذ 
يكون البرهان العقلى دليلنا . ١‏ 


نكن ذه السظة قير الات أ نظرتهم: العامة التي هي نظرة تجريبية 
في أساسها » نظرة قد تنادي بها اليوم فتجد من الناس مقاومة وازورارا ؛ 
من ذلك قولهم في صراحة إن البدن هو وسيلة الإدراك » حتى في دنيا 
المعقوللات ؛ فيقولون في ذلك : «٠‏ ... تبدا اولا بذكر القوى الحساسة 
الخمس » إذ كانت هي أول قوى النفس التي ينال بها الإنسان العلوم 
والمعارف » ثم نذكر القوة المتخيلة الي مسكنها مقدم الدماغ » ثم القوة 
المفكرة البي مسكنها وسط الدماغ ٠‏ ثم المّوة الحافظة الى مسكنها مؤخر 
الدماغ » رج ” - ص 5١4‏ ) ولكي يؤكدوا لك أن الأمر كله مرهون 
بوظائفق الاعضاء » يستطردون في المول لثم اعلم ان الناس متقاوتون 
في الدرجات في هذه القوى بين الخودة والرداءة في إدرا كهم المعلومات » 
تفاوتاً بعيدأ » وهي أحد أسباب اختلافهم في الآراء والمذاهب » وذلك 
أن من الناس من يكون حادّ البصر » يرى الأشياء الصغيرة البعيدة » ومنهم 
.من يكون دون ذلك » ومنهم من لا يبصر شيئاً البتة ؛ وهكذا نيحد حالهم 
في القوة السامعة ... وعلى هذا القياس يكون حكمّهم في سائر قوى حواسهم 
من الذوق واللمس والشم وهكذا حكمهم في ذكاء نفوسهم وجودة قرائحهم 
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وصمقاء أذها نهم اج ؟/ ص هع 

قاذ تريح جح فاسوقك مويق كان عن ارت للق الكت لبان 
في مذاهبهم إلى إختلاف ورا ق الإدراك؟ يفولون :+ أعلم 
آن هده التماوتاته ريق .أكزالا “صون العلرمات علا .1 اعلا 
أدواتها » واختلاف الاتبها في الجودة والرداءة ؛ وذلك أنه لما كان كل 
مضو نين كسد هو الةاواداة لوه كن قري اللقنين ءاب كاقك اعطناء اليد 
مختلفة الهيئات المثقاوتة في الحودة والرداءة في بعض الناس او قي بعض 
الأجاية بع الففلفت "ضاق ذه القرق ست كلل الاعدلوافاتت» ال 
ذلك «الحدناة» قانبما عضوان مح سد وعنا أداتان: للقوة الناضرة > 
قاذ كاها ملسن ضور الادانتالعار ضيه تدك كيدا لدون الرقات 
الوانالاف نا ع كنا رف ف للنانا :ضور الاقف القاتلك اليا ب عادر كيت 
هذه القوةة تللة. الراك عل كمايا رب وهكذا أرضا القوة البامعة : 
وفكدا ارما لقره العام كيوك )هنا لفون الداس وي رسكنا انها 
القوة اللكفيية ن وسكذا انها حالات القوة المتخيلة » فإنه متى كان مقدم 
الدماغ معتدلا سالما من الافات ٠‏ نحيلت فيه رسوم المحسوسات التي ادنها 
إليها القوة الحساسة بحقائقها ... وهكذا أيضاً حكم القوة المفكرة المستبطنة 
وسط الدماغ » متى كان معتدلاً على الأمر الطبيعي سالا من الآفات 
العارضة كان فكر الإنسان ورؤيته وتمييزه وفهمه على ما ينبغي ... » 
(ج9ءص .)1١00//108‏ 

ه النفس هي مزاج البدن » ٠ )4١7(‏ أما الالميون فيرون خلاف ذلك » 
وكا أزات إذن لل أى محلا أزاة اخرات الضغا أن يقفرا :عبد به البدان * 
وحده » ما فيه من أعضاء للحس وأجزاء للدماغ » فهذه وحدها هي 
اقراتة: اللدوفة +151 ارفك قدراتا عند ادراه الناين احترفك: بالثال 
معلوماتهم ثم اختلفت آخر الأمر عقائدهم ومذاهيهم . 


الذدل 


ولقد يقال لهم ما يسارع أغلب الناس عادة إلى قوله » وهو أن الحواس 

قد تخدع » فترى حقأ ما ليس بحق » فكيف نجعلها مصدر العلم ؟ وللتجر يبيين 
المعاصرين لنا دفعم لهذا الرد » وهو أن الحواس لا مخطئ أبداً فما تراه 
أو تسمعه » وإنما نجيء الخطأ من أحكامنا الح عن لرتيا غلم , ما تدركه الحواس » 
تقول مثلاً : إن العين ترى قرص الشمس صغيراً مع أنه في حقيقته عالم 
ضخم » والحواب على ذلك هو : إن قرص الشمس في رؤية العين هو 
صغير كما تراه » فاذا عن لك أن تستدل: من هذه الرؤية البصرية حكا 
عن حجم الشمس في حقيقتها الخارجية » فأنت الذي أخطأً ؛ (راجع 
ما يقوله في ذلك الفيلسوف الاتجليزي المعاصر «آير » في كتابه « أسس 
امقس التسزي 2 دما بو فااسفة: للقارئ عدم اللحكفة عن ليوك 
تاهو + الأعتي علي ا لذ راخوان المها ل يدان الوا + لين 
كم كانوا تحر يبيين. في مذهههم الفلسنى بروح تكاد تكون شبيهة بالتجر يبيين 
المعاصرين يقولوت : 


١‏ أعلم أن لكل حاسة مدركات بالذات ومدركات بالعرّض : وهي 
لا تمخطى* في مدركاتا الى لها بالذات + وإنما يدخل عليها الخطأ والزلل 
ق المدركات ]ل ا بالتزض » مثالة :ذلك النضر + فزق الذى له من لبر كات 
بالذات هي الأنوار والظلمة » وهي لا خطئ في إدراكها ني جميع الأوقات 
البتة ؟ فأما إدراكها الألوان والأشكال والأوضاع والأبعاد والحركات 
وما شا كلها فهى تدركها بتوسّط النور والضياء على الشرائط البى ذ كرناها » 
وكن رف كل علي البقطا وارلل اق ,للف وا نتمم الشرائط التي تحتاج 

ثم أعلم أن لكل قوة من هذه الحواس: الخمس خاصية ليست 
للأخرى » ولكن الخاصية التي تعمها هي أنها لا تخطئ في مدركاتما إذا 
كمت شرائطها » ولم يعرض لها عائق ؛ وخاصة خرن : أنما لا تدرك 
كل واحدة منها محسوسات اخواما الي لما بالذات » مثال ذلك البصر 
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فإنه لا يدرك الأصوات ولا الروائح ولا الطعوم » وهكذا أخواتها » ولكن 
بما تشترك بي المحسوسات اللاني لمن بطريق العرض مثل الحركة © فإنها 
تدرّك وِتُعْلّم بالبصر واللمس والسمع جميعاً» (ج * ء ص ١١4/؟1)‏ . 

#وسرن سير ماديون هؤلاء الإخوان في تصورهم لعملية المعرفة 
كافن ناايكوة الجر تيون :اعتادا عل فادة الأيدان وخصائصها + يفولون:؛ 
والعلة في تفاوت الناس في القدرة على التصور الذهمي ليست من اختلااف 
جواهر نفوسهم » ولكن من أجل اختلاف تركيب أدمغتهم واعتدال أمزجتها 
أو فسادها وسوء مزاجها » ( ج ”" ؛ ص 418 ) 

'وتمضبي مع اخوان الصفا في حديئهم الممتع عاو الذي هو عير أت 
يذكر لمعاصرينا ‏ لا اقول من عامة الناس ‏ بل لمعاصرينا من الاجلاء 
اتات التليبفة نا نا كه نه التي كا روا الدتا' وتعطوها جره “الضسي 
حين ساير كاتب هذه الصفحات شعبة من الفلسقة المعاصرة اراق أن 
تقصر المعرفة العلمية على الحواس فالعقل ؛ فهم حريصون على أن يكون 
للغيب المبهم المجهول من طبيعة الإنسان كل الاثر في علم الانسان » حتى 
إذا كان هذا العلم علما بالطبيعة ! ... مضي مع هؤلاء الإخوان في حديتهم 
عن تحليل المعرفة ومصادرها » فهم يقولون : م القوة المفكرة فم 
ينشب بين العقلاء ه من المنازعات والخصومات في الآراء والدياتات والمذاهب 
فهي لا تحكم لأحد بين الخصمين بالصواب ولا بالخطأ إلا بعد ما شهد 
شاهدان من الحواس الخمس » أو نتائج مقدمات جزئية من أوائل العقول » 

آه !! هكذا رما صاح في وجهي أنصار « الجحوانية » من أسائذة 
الفلسفة المعاصرين لنا في مصر بالذات ؛ سوف يقولون م 
يعلمون العلم أيضاً على غل و أوائل العمول » وهي عبارة يقصدون بها ما قد 
اصطلحنا نحن على تسميته بالمعرفة « القَْليّة » ( أي المعرفة الي ندركها قبل 
تمارسة التجر بة بحواسنا ) ؛ ولما كانت المعرقة العَيْلية هذه مستملة عن دثيا 
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التجربة » فهي عندهم دليل على أن الحواس ليست المصدر الوحيد . بل 
ليت المصدر الهام ف تحصيل المعرقة 1 وأن امرك الأول هو على الصور 
العقلية الفطرية « الأولانية » التي تكون للعقل بحكم أنه عمل وكفى : وهي 
عن ما تمه وان الضنما سارة نز أوائن التقول + لكت مه كسالا خوان 
لا يتركوننا قبل أن يحددوا ما يريدون بعبارتهم هذه . فيقولون : «ثم 
اعلم أن كثيراً من العقلاء يظنون أن الأشياء الي تُعْلّم بأوائل العقول مركوزة 
( أي فطرية ) فنسيثُها لما تعلقت بالجسم ١‏ فههي تحتاج إلى التذكار : ويسمون 
العلم تذكراً . ويحتجون بقول أفلاطون : « العلم تذكرٌ » : وليس الأمر 
كما ظنوا . وإتما أراد أفلاطون بقوله « العلم تذكرٌ ٠‏ أن النفس علامة 
بالقوة + فتحتاج إلى التعليم حتى تصير علامة بالفعل . فسمي العلم تذ كرا ؛ 
لم يكن للإنسان الحواس لا أمكنه أن يعلم شيئاً » لا المبرهنات ولا المعقولاات 
ولا المحسوسات البتة » (ج ” . ص 1551 ). 


إننا لنقرأ لإخوان الصفا النص الآني ٠‏ فيخيل إلينا أننا إنما نقرأ نصاً 
مقتبساً من « هيوم » الذي قد يعد أباً للتيار التجريبي كله ني فلسفة أورويا 
الحديثة والمعاصرة ٠‏ فاقرا معي قولهم : ٠‏ إن كل ما لا تدركه الحواس بوجه 
من الوجوه لا تتخيله الأوهام . وما لا تتخيله الأوهام لا تتصوره العقول : 
وإذا لم يكن شيء معقول فلا يمكن البرهان عليه » لأن إلبرهان لا يكون إلا 
من نتائج مقدمات ضرورية ماخوذة من اوائل العقول ٠.‏ والاشياء الي هي 
في اوائل العقول !ما هي كليات انواع واجناس ملتقطة من اشخاص جرئية 
بطريق الحواس . والدليل على ذلك : الصبي . لولا أنه قدّر أن عشر 
جوزات أكثر من خمس » أو خشبة طولها عشرة أذرع أطول من أخرى 
ها ستة أذرع . فن أين كان كته أن يعلم أن الكل أكثر من الجزء ؟» 
زج " غاص 155). 
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فك رقي غواق المنقا"يك برد" الأضيوك الحتانة كلها مع تصوزات 
غاقة إلى عن يطلق غلية احياباً اسم « البديبيات » ١‏ ردّها إلى انطباعات حسية 
تاترنك ما واي الاتهاك عور انض حاءث إلتيا رون حصاذي الأجناء الحايحة: 
وهو موقف قوي صريح ؛ لم نعهده .بذه القوة والصراحة والوضوح إلا قي 
أعلام الفلسفه التجريبية المحدثين والمعاصرين ؟ من ( هيوم 0 إلى « جون 
ستيوارث سي امه اصكناف الواضعنة النطقة في تزعاها + فاداتزايا عدت 
في الجامعات العر بية حرفته . او من اكتفى بثقاقة عامة : سمعوا من موّلف 
هذا اكات وتائاً عرج نوق كيذا فواتعل]"الورفة العنينة #اطاتيمة بالكفر 
من انهم ء و بالجهل آخخرون ؛ دون أن يكلفوا انفسهم عناء ساعات قلائل 
يقضونا في قراءة تصلهم باصول هذه الفكرة وفروعها ؛ هاذا نقول اكثر 
مما قاله إخوان الصفا في ذلك السياق نفسه من رسائلهم » إذ قالوا : 

« إن أشد بلية على الصناعة [ يقَصد التخصص العلمي في فرع معين من 
انوع المدم ] واعظي معن أهلها : تورات مما بن لسن من 
أهلها : ويحكم ني فروعها ولا يعرف أصلها : ٠‏ فيسمع منه قوله » ويقبل 
منه حككه ؛ وهذا الباب من أجل أسباب الخلاف الذي وقع بين الناس في 

را هم ومذاهبهم : وذلك أن قوماً من القصّاص وأهل الحدل يتصدرون ي 
0 ويتكلمون في الآراء والمذاهب ٠‏ ويناقضون بعضها بعضاً وهم 
غير عالمين عاهيانها 0 عن معر فتهم بحقائقها واحكامها وحدودها »2 
فيسمع قولهم العوام ويحكمون باحكامهم ٠‏ فيَضِلَون ويضَلون وهم لا 
يشعرول )( ج” عاص 158 ). 


اد 


لكننا مخ الواسق الى أوعاضا طن .أن غؤلاء و الالحرات قد اطروت 


/ام1 


معهم الوقفة التجريبية العلمية في كل ما تعرضوا له من مسائل ؛ إننا لو 
توقعنا منهم شيئاً كهذا لفاتتنا - إذن ‏ روح عصرهم ؛ فكيف نتجاهل حقيقة 
كبرى ني روح الثقافة التي أحاطت بهم من أنها ثقافة استمدت روافدها من 
عيون مختلفة » فلما صّبت تلك الروافد ماءها في وعاء واحد » امتزج بعضها 
ببعض امتزاجاً عضوياً متكاملاً آنا » وتنافر بعضها مع بعض فكانا أقرب 
إل المناقير التجاورة يتنا إلى«الكنام لسري 

وها هم أولاء أصحاينا ٠‏ الإخوان » يميلون مرة نحو النظرة التجريبية 
الحسية ا رأينا:تموذجاً منها في الصفحات السالفة » ثم يميلون,مرة 
اخرى نحو نظرة عقّلانية الاسس » فلا تقوم على حس ولا نجرية » سواء 
شعروا بتلك المفارقات أو لم يشعروا ؛ فر يما كانوا على وعي عمفارقاتهم 
الك 6 لككيم الزوا أن ركنوا مق عل اال فكرى الؤنت لني يبام > 
دون أن يكلفوا أنفسهم شطط التوحيد الشامل الكامل في نظرة واحدة متسقة 
أصولما مع فروعها » وكلياتها مع جزئياتا . 

ادا العم الأول من رسائلهم للفكرة الرياضية التي نقلوها نقلاً 
عن الفيتاغور بين ادي ؛ وإذا قلنا « الفكرة الرياضية » هنا » فكأنتا 
قلنا إن النظرة أساسها عقلاني » ثم تي التجرربة على سبيل التطبيق المؤيد » 
لا على سبيل الينبوع الذي نشتق منه ونستتي 4+ فنحن نعلم أن فيثاغورس 
وأصحابه قد جعلوا « العدد » أساساً لتفسير الكون بكل ما فيه من كائنات ؛ 
عمق .أن الأشاء ٠‏ صتعت »ع ضتعاً من الندة ماما كنا تقول متلا إن هذه 
المنضدة مصنوعة من الخشب وذلك المفتاح مصنوع من حديد ؛ كيف ؟ 
ابدا النظر كما بدا فيثاغورس بان تنظر إلى الاشياء نظرة ١‏ هندسية » » 
واجعل المميز الذي يز شيئاً من شيء هو ١‏ الشكل » الذي صيغ فيه ؛ 
فعندئذ لا يكون الفارق بين كتابي هذا وقلمي أن الكتاب من ورق والقلم من 
معدن » بل يكون الفارق هو أن الكتاب مستطيل الشكل والقلم اسطواني ؛ 


مما 


فاذا جدات عدم البدايهة ونظرت: إلى الاشياء هده النظرة + شيل عليلك يعد 
ذلكا أن تحتف الأناء عن ساس ,«الأشكال » المتدبية افيا ماهو 
« نقطة » ومنها ما هو ٠‏ خط » ومنها ما هو « سطح » ومبها ما هو ١‏ مثلثُ » 
أو ١‏ مربع ذا ممنعطيل عاو دةاتري و ال آخن الأمكال لمكن أن 
تتفرع من هذا الأصل » إن كان هذه الأشكال آخر . 

فالأساس - كما ترى ‏ عقلي صرف » ثم تج بعد ذلك مارستنا 
التجريبية للاشياء الواقعة » فنردها إلى تلك الاقسام العقلية النظرية ؛ ولعل 
الغلطه « الرياضية » الاولى اللي وقم فيها الفيثاغوريون » واللي تتابعت منها 
بقية الأغلاط الفرعية » هي أنهم وحدوا بين وحدة الهندسة ‏ الي هي النقطة 
ب ووحلة الحساب الي هي الواحد ؟؛ ومن ثم جعلوا فكرة ١‏ النقطة » 
وفكزة «الواخد :» متزادفين: .“قاذ وفيننا :تقظة إلى خوان» نقطة أسرى: 
نا جلتدميا ب عط اريك كدو الفداعرر يون عو ينغو المندنتة إلى 
مستوى الحساب » فيمولون إن الخط هو اثنان » وهكذا دواليك في سائر 
الأشكاق كل شك جتاه عدي :اذا ارانا شنا عن شكل لقت ستسا ف 
رمزوا له هم بالعدد ثلاثة » على أساس أن أقل عدد يمكن أن يكون منه النقاط 
على شكل مثلث هو الثلاثة » بان جعل اثنين منها قاعدة » ثم تضع الثالث 
علينا لكوودا يا للقلف مدوم كان 

أخذ إخوان الصفا هذه الفكرة وتبنوها لأنفسهم » ولا غرابة » فطريقة 
تكوينهم نفسه من حيث هم جماعة من الخلان الاوفياء بعضهم لبعض »ع 
هي كطريقة الفيثاغوريين حين الفوا من انفسهم اول الامر جماعة من 
الإخوان تر بطهم الصداقة والطهر وخلوص النصح وصقاء التية ؛ فكان 
أن جعل إخوانُ الصفا «العدد» أصلاً للآشياء » كما فعل الفيتاغوريون 
سواء بسواء » ورتبوا على ذلك نتا نجهم سواء بالنسبة إلى الأمور الطبيعية أو 
الأمور الروحانية بغير تميز . 
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وهم يعترفون بتبعيتهم للمذهب الفيثاغوري صراحة » فتراهم يقولون : 
« نقول على رأي فيتاغورس الحكيم : إن طبيعة الموجودات بحسب طبيعة 
العدد ؛ من عرف العدد وأسحكايه وطبيعته وأجناسه وأنواعه وخواصه »© 
أمكنه أن يعرف كمية أجناس الموجودات وأنواعها » ( ج ” » ص ١18‏ ) 
« فلما كان الباري هو مبدع الموجودات » فهو الواحد بالحقيقة » وإن 
جميع الاشياء تتجانس من حيث الهيولي ‏ اي من حيث مادها ‏ 
اختلفت بعد ذلك وتباينت » فانما يكون ذلك من حيث الصورة » والصور 
تختلف بين شيء وشيء » بحسب مقادير الشكل فيهما ا 
ما هو ثناني » وما هو ثلاني » أو رباعي » وهكذا . 


فن الثنائيات : الهيولي والصورة » الجوهر والعرض » العلة والمعلول » 
البسيط والمركب » المظلم والمثير » المتحرك والساكن » العالي والسافل » 
الحار والبارد » الرطب واليايس » الخفيف والثقيل » الخير والشر » الصواب 
والبجفلاً © الذكر والأنئى 3 ومن كل شيء تخلقنا زوجين لعلكم تذ كرون » . 

ومن الثلاثيات : الأبعاد الثلاثة ‏ الطول والعرضى والعمق » والمقادير 
الثلاثة ‏ الخط والسطح والجسم ؛ والأزمان الثلائة - الماضي والحاضر 
والمستقبل ؛ ودرجات الحق ‏ الواجب والممتنع والممكن ؛ والعلوم الثلاثة ‏ 
الرياضية والطبيعية والالهية 

ومن الرباعيات : الطبائع الأربع ‏ الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة ؛ 
والأركات الأربعة ‏ النار والمواء والماء والأرض ؛ والأخلاط الأربعة - 
الصفراء والدم والبلخم والمزداء' © والتسيول: الاوية - الربيم والصيف 
والخريف والشتاء ؛ والجهات الاربع ‏ الشرق والغرب والشمال والجنوب ؛ 
ومراتب العدد ‏ احاد وعشرات ومئات والوفا . 


ومن الحيانيات: + التحسنة الأجاس .من الحوانت الأنبان والطير 
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والسابح والمشاء ذو الرجلين وذو الأربع #والدق يتاتهعل يظنه :4 والحسة 
الاجزاء الموجودة في التبات : الاصل والعروق والورق والزهر والثمر ؛ 
والخمسة الأيام الملقب أسماؤها بالعدد ‏ الأحد والاثنين والثلاثاء والأربعاء 
والخميس ؛ والصلوات الخمس ؛ والخمس القواعد الي بني عليها الإسلام ؛ 
والحروف المستعملة في اوائل السور القرانية » مها ما هو من حرف واحد » 
وا الو عل لعو ف ٠‏ المميية اعرف 

حتى إذا ما وصل « إخوان الصفا » ق "ذلك إلى الندد سيخة + واحدوا 
يذكزوة الأخبادت لعي و قروا المع أ اانتية رفوه افده ليق 
ذهبوا إلى أن النطقاء بالشريعة سبعة » وهم : آدم ونوح وابراهيم وموسى 
وى رحد ماحد اليدي سايع النطماء ء ( وهو عندهم الإمام ) وبين 
لاقن مق التطمات شيم جه 

واتظرة كو لكشو رق اونا ليطي “كفتك لوادركة: الفرق الدطة كلها 
على أساس ١‏ العدد » ؛ فهنالك الديانة الثنوية كالمانوية الي جاءت مصدقة 
للمذهب الزرادشي الذي يجعل للكون إلمين : إله النور وإله الظلمة » 
لذلق ال احير واله الختر 6و اله لتياز-ؤالة ليل © ونا للك الدياتة الفلفة 
عند التصارى » وبالطبع هنالك الموحدون وهم المسلمون ( ج 1؟ ص ١78‏ 
م 

«فا من عدد من الأعداد إلا وقد خلق الباري جل ثتاؤه جناً من 
الموجودات مطابقاً لذلك العدد قل أو كثر» (ج ”7 , ص 5١68‏ ). 

0 

ونترك هذا الجانب الرياضي من وقفة إخوان الصفا » وهو جانب ‏ كما 
راشي امتزرج فه"الأساسن العقلاني بالهاويم » الخرافية الشاطحة » وننتقل 
إلى جانب اخخر يصح ان نقول عنه إنه جانب بيولوجي من وجهة النظر 


١1١ 


عندهم » وذلك أنمهم حاولوا اولاً أن يرتبوا الوجود إلى مراتبه العليا والسفلى » 
ثم أن يروا بعد ذلك الطريقة التي مخلص بها الأدنى من الأعلى آنا » والأعلى 
ون لوي ناخو 

فراتب الوجود الحايطة من أعلى إلى أدنى هي عندهم » أولاً » الله 
الذي قالوا عنه أنه : الواحد » بلغة الرياضة التي قرءوا بها الكون » ومن الواحد 
الأعلى خرج جوهر روحاني بسيط في تكوينه » وهو ما أسموه بالعقل الفعال ؛ 
وثالك الرات عرقة النفس اتن .درت عن العقل الفعال» + وللك أن تسمنيا 
كذلك بالعقل المنفعل » لأنها قابلة لتلي الصور التي يلهمها إياها العقل 
الفعال كما يتلقى طالب العلم تعاليم استاذه ؟ ومن هذه النفس الكلية برزت 
مرتبة رابعة هي المادة الخالصة البي لم تتشكل » واسعها عندهم ‏ كما هي 
تسمى عادة في مجال الفلسفة الناقلة عن ارسطو ‏ « الهيولي » ؛ ثم جاءت 
المرتبة الاخيرة وهي الي صيغت فيها تلك الحيولي الاؤلى في مقادير معينة 
دو تك الفارل :جد لعرمي و المح اققاوت اكه ص مطلفا يانه 
بعدئذ يكون قابلاً للتشكيل في مختلف الأجسام الي نراها من حولنا . 

ذلك هو الكون عراتيه المتتالية هيوطاً ؛ ولقد جاء الانسان ليمثل ‏ 
عقياس مصعّر ‏ تلك المراحل نفسها التي اجتازها العالم في نشأته » ومن ثم 
جاز لنا أن نسمي الإنسان عالاً صغيراً » أو أن نسمي العالم كله إنساناً كبيراً 
لأن كلا منيما يعكين يعم هته الاعير 4 ومن الكل هذا العابل يت 
الجانبين قيل إن الإنسان إذا أراد دراسة الكون » فا عليه إلا أن يبدأ بدراسة 
نفسه » لأنه واجد فيها موذجاً مصتراً (ج ‏ » ص 188). 

فاذا هممنا بدراسة كهذه » كان أول ما يلفت النظر » هو أن الانسان 
- ومثله الكون في جملته ‏ وحدة عضوية يستحيل علينا أن نحللها إلى أجزاء 
مستقل بعضها عن بعض وإلا بطل وجوده على حقيقته » وي ذلك يقول 
إخوان الصفا : 


ذل 


« ومن يريد ان يفهم حكم العالم ومجاري اموره بي فروع الموجودات 
النى بي العالم من أصوها ء تلك الأصول من أصول آخر قبلها ٠‏ إلى أن 
تحن الال كيدي كزيا4 كه حدر راسد لا حروق واعصات + 
وعليها فروع وقضبان » وعلى تلك الفروع والقضبان اوراق وتحتها تور و تمار 
لها لون وطعم ورائحة . 
الأنواع أشخاص كثيرة مختلفة الصور والأشكال والهيئات والأعراض ... 

٠‏ كمثل قبيلة لها شعوب ولشعوبها بطون » ولبطوما أفخاذ » ولأفخاذها 
ماي .بوط عسائز واهارت". 

« كمجرى حكم شريعة واحدة فيها مفروضات كثيرة » ولتلك 
اللفروضات سنن مختلفة » ولتلك السنن أحكام متبابنة » ولتلك الأحكام 
حدود متغايرة بجمعها كلها دين واحد ٠‏ لاهله مذاهب مختلمة » ولكل 
أهل مذهب ممعالاات متغايرة غ؛ وتحت كل قالة أقاويل كثيرة م 5 

« كمجرى حكم دَكَانِ لصانم واحد 1 وله فيه أذقانت واللات مختلفة 
الصور 4 وله ها ومها أفعال ور كاي 4 ومصنوعا نبا مختلفات الصور 
والأشكال والهيئات » وقوة نفسه سارية فيها كلها » وحككه جار عليها 
بحسب ما يليق بواحد واحد منها ... 
واوانٍ واثاث لرب الدار » وله فيها اهل وخدم وغلمان وحكه جار فيها 
وفهم 0 

و كحكم مدينة حوها أسوار » وي داخلها محال وخانات ونواح 
قبا شوارع وطرقات واسواق 2( ُ حلالما منازل ودور قبا بيوت وخرزائن 
فييا أموال وامتعة وأثاث وآلات وحوائج » يعلكها كلها ملك واحد ء له 


19 


في تلك المدينة جيوش ورعيّة وغلمان وحاشية وخدم وأتباع » وحكه جار 
فاقيا سدم واكزاك مدينته ... ) (ج "اع ص 713/5١15‏ ) 


وأظنه وصقاً أبرع ما يكون الوصف من الناحية الأدبية » تصويراً لفكرة 
الوحدة العضوية الي تضم الكون كله في كائن واحد . تجري فيه نفس 
كلية واحدة غير منقسمة » برغم ماينشعب عنها من فروع ١‏ فهي ‏ هذه 
النفس الكلية الواحدة الشاملة ‏ و كجنس الأجناس » والأنفس البسيطة 
كالأنواع لها » والأنفس التي دوتها كنوع الأنواع . والأنفس الجزئية 
#الأستخاص بغرت يفضرها فته يعض كترتته اعد بفالنقن الكلنة 
#الزاكن:والسيطلة #الاتكاو: 4..والتبية #الكيات ‏ واللوعة كللقات 
والأنفس الحزئية » الشخصية كالألوف : وهي الي تختص بتصير جزئيات 
الأجسام » (ج # ءا ص5١5).‏ 

وما الذي جعل النفس اللدزئية آخر الأمر تدخل جسماً فتكون به شخصاً 
مكنا مهددا عكان ووناة ويطك أن كانت مووء لليقة هنا د لقع جميلة 
من إخوان الصفا : يفرقون يها بين إنسان صغير القدر وإتسان آخر 
ذي همة وقدر عظيمين ؛ فقد كان المألوف ‏ ف علاقة التفس بجسدها ‏ 
أن يقال إن الجسد سجن والنفس سجينة فيه تريد الفكاك . أما إخوان الصفا 
فيفرقون ني ذلك بين حالة وحالة « فليس كل نفس وردت إلى عالم الكون 
والفساد تكون محبوسة فيه : كما أنه ليس كل ما دخل الحبس يكون 
محبوسا فيه ٠‏ بل ريبما دخل الحيس من يقصد إخراج المحبوسين منه » 
كما انه قد يدخل بلاد الروم من يستنمّذ اسارى المسلمين ؛ وإنما وردت 
النفوس النبوية إلى عالم الكون والفساد لاستنقاذ هذه النفوس المحبوسة في 
حدي الطيعة التزيعة ن مح ' الول الأسيرة ف الجيوات كيدان 
(ج .دص 18٠؟).‏ 

زفرة أعرّع يعو اعؤاة الضذا ال #العدي» بقغروة هنين فى املفلة. 
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كلم لوقه جافقين ازع ريا ردج السداي اقم 
يحق لنا تسميته بنظرية للتطور عندهم ؛ يقولون : 

« الموجودات ... مريّبة بعضها تحت بعض ٠‏ متصل أواخرها بأوائلها 
كترتيب العدد 

فياك ذلك أن العافاة ستعيلة أوائلهة بالترانه 6و وافويها: بالتتائقيتة 
والنبات متصل آخره بالحيوان ؟؛ ارام ل كيه بالانسان ؛ والانسان 
متصل آخره بالملائكة . 

ه وأما أواخر المعادن مايل النبات فهو الكأة والقطر وما شاكل ذلك ؛ 
وذلاك أن هذ لد هن لكا قات حكن ني التراب كالمعدن ١‏ ثم ء 
ينبت ... كما ينبت التبات ؛ ولكن ل 0 
000 ف «الترايس كذ دكين النواهر لقي وهل سكاف مار لكيه 
المعادن : ومن جهة خرف يشيه الثبات 

و اما الشباكن »دا فول اوعمة1 اتسين الكائرات عضيل أوله با لمات 
واخعرة :بالحيوان 

؛ والدخل آخر مرتبة النباتية » مما بلي الحيوانية ٠‏ وذلك أن الننخل نبات 
حيواني علآن بعض أفعاله والخوالة 0 لأحوال النبات وإن كان جسمه 
ناا + + بيان ذلك أن الموة الفاعلة فيه منفصلة من الموة المتفعلة » والدليل 
عر ذلك ان مساق التي له دي به لامتاصض الآناضة نب وايفا 
فإن النخل إذا قُطعت رءوسها جِمَّتْ وبطل تموها ونشوءها وماتت . 

دؤارك كوقة 3 التخواية ممضلة انون االنانة: يبرع كاذو الجوان 
وانشواجة الذى النيو 2 الخح اسه انعد تحفهل موسر الجلووة يد ا 
ل د . له 


- 
2 


١4ه‎ 


هذا التوع ؤاي. دود الحلزوة ) حيواي اثالي + لانه ينبت جسمة كما 
ينبت بعض النبات ٠»‏ ويقوم على ساقه قائماً » وهو من أجل أن يحركه 
بد 3 العطارية بحيو 13 +:ومة. آنه" لعي اله الا عناسة والكدة فهو اقم 
القخيرالات :رقة إلى “الكو ةا يد. 

« مرتبة الحيوانية مما يلي الإنسانية » ليست من وجه واحد » ولكن من 
عد وميه توذلك أمارية الإنسانية لما كانت معدن الفضائل » وينبوع 
المناقب » لم يستوعبها نوع واحد من الحيوان » ولكن عدة أنواع » فنها 
ما قارب رتبة الاإنسانية بصورة جسده مثل القرد » ومنها بالاخلاق النفسانية 
5 

وأدرة رتنه الاضسائية عا'يل الحيواقة تعن .وق الدين لأ يلو هخ 
الأنين لأ" القموقات :نا لاه عرطاين لسرت اهما نا قدي 
(ج“”" .ص 9-5554؟١5١).‏ 

ك2 

وأعتذر للقارئ عن وقفة طويلة عند موضع من رسائل إخوان الصفا » 
جذبى إلى قراءته جذباً » لا فيه من طلاوة عرض وجدّة فكرة ؛ فلئن كان 
العرض ذا طابع في يحيله إلى قطعة من الأدب الفلسني » فإن الفكرة عقلية 
موغلة في عقلانيتها » ولا يستطيعها إلا من أوتوا رجاحة العقل الي تمكتهم 
من تحطيم المألوف ليتسنى لحم النظر الموضوعي الخالص . 

وإنما قصدت تلك الصفحات الطوال من الزء الثاني » تلك الصفحات 
الي أجرى فيها كاتبوها محاكمة بين بني الإنسان وأنواع الحيوان » إذ 
ترفح هذه الأنواع الحيوانية شكاتما إلى ولي الأمر مما تعانيه من الانسان » 
راقضة أن يكون للانسان فضل عليها من حيث أنها هي وهو معاً صنعة الله » 
ال ف الأمر بي الانسان ماذا يقولون دفاعاً عن 0 © و جيبو 
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با يظنونه مؤيداً لموتفهم من آيات القرآن الكريم » لكن الحيوان سرعان 
ما بحد التاويل لمذه الايات تاويلا يبين ان الإنسان قد جاوز حدود الح 
حين فهمها على الوجه الذي فهمها به ؛ وأما ولي الأمر هنا فلا هو إنسان 
والااسواة كرو ادا في نظراه وحكه , بين الطرفين » إذ هو ملك من 
الخانيقال له « بيراست الحكيم » 


وتبدأ الصورة الأدبية الرائعة هذه » بأن جعلت مقر بيراست الحكم ) 
جز برة قِ 00 اببحر اليه 2 2 4 0 طيبة المواء 
وحدث ذات يوم أن طرحت الرياح العاصفة 3 من سفن البحر إلى 
ساحل تلك الجزيرة » وكان على المركب قوم من التجار والصنّاع وأعل 
ضروب النبات ومن صنوف الحيوان من بهائم وانعام وطيور وسباع ووحوش 
وهواءٌ وحشرات » وكان الكل يألف الكل ويانس له ؛ فاستطاب القوم 
الجزيرة وما علها » واستوطنوا بها ها 4 واحدوا يينون واوتعراوه وينشطون 

5 لجس ار سس سس 
ب ل ا 
وأعادوها معهم لتكون مسخرة لأغراضهم 1 

فنجمعت البهائم والأنعام زعما ءها وخطباءها 2 وذهيت إلى « بيراست 
الحكيم » - للك الجن - وشكت إليه ما لقيت من جور بي آدم » وتعديهم 
علها ) واعتقادهم فيها بأنها عبيد لهم غك ملك الحن رسيلا الى اولك 
اال د 


١ةا/‎ 


لهم على لسان ترجمان : ما الذي جاء بكم إلى بلادنا ؟ 
93 قال قائل منهم : دعانا ما سمعنا من فضائل الملك وعدله ؛ وها نحن أولاء 
بين يديه ليحكم بيتنا وبين عبيدنا الآبقين من صتوف البهائم والأنعام . 
خد كمال الزلقة. > نوها تر يدوق .. 
عبيدٌ لنا » ونحن أربابها ؟؛ لكننا نراها إما هاربة آبقة عاصية © وإما 
مطيعة وهي كارهة متكرة لحقوقنا فيها . 
- “قال الملك + وما حيتك فيا زعمت للانس. مق سلطان عليها ؟ 
قال الإنبي : لنا على ذلك دلائل شرعية سمعية على ما قلنا » وحجج 
[ هنا يمفي النص فيقول : فقام الخطيب من الإنس من أولاد 
العبياس ( ورقٍ المنبر 4 وخطب الخطبة 2 وقال ال 
ما يؤكد أن الصورة الرمزية كلها إتما صيخت من قبيل الثورة 
على حكم العباسيين وما يلاه الناس مهم من صنوف الخور : 
وكاتما هؤلاء الناس عبيد لهم راجع ج ١‏ » ص ٠١5‏ وما بعدها ] 
و بالطبع كان مما أورده المتكلم تأبيداً لزعمه السيادة على الحيوان ؛ 
قول الله عز وجل : « والأنعام خلقها لكم » فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون » 
وقوله تعالى : ٠‏ وعليها وعلى القُلّك تُحملون » وقوله تعالى : « وتحمل أثقالكم 
إلى بلد لم تكونوا بالغيه إلا بش الأنفس » وقوله : ٠‏ والخيل والبغال والحمير 
لتركنوها:وزينة وين آرات» كرعة ندل كلها غل أن مسترت الحواة اغا 
حلفت لللانتتان :ومن" أجله. + 
فتوجه الملك بالسؤال إلى جماعة الحيوان : قد سمعتم يا معشر البهائم 
والانعام ما قال الإنسي من آيات القران » فاستدل بها على دعواه » فاذا 
تفؤلوة .ذلك ؟ 
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3 لمع كدت يو فور الول كرات ا 
الإنبي من آيات القرآن دلالة على ما زعم من أنهم أرباب لنا ونحن 
عبيد لهم ؛ إنما هي ايات تذ كرهم با أنعم الله علهم به ؛ فال لحم : 
و سخرها لكم » كما قال : «سخّر الشمس والقمر والسحاب والرياح » 
أفرق أببا الك ياتا قدأضيشت ذلك عبيدا للانسان ؟ وأن اللا 
هم أرباءها ؟ ؛ ألا إن الله تعالى خلق كل ما ني السموات والأرض » 

. وجعلها مسخرة بعضها لبعض » إما للب المفعة او لدفم الضرر . 
واستطرد زعم ابهائم اقول كه لع للف نكل دور موا باونة كان 

الأرضي قل علق آدم أبي البشر ٠‏ قاطنين ني أرجائها » تذهب ونج كل 
لاني بان وكات على لمان زا كن نملا اط ماله لكان زافق 
ماربه من بريّة أو أجمة أو جبل أو ساحل أو تلال أو غياض أو رمال ؛ 
امو قارط افا افق اق انوا جا وجيف عل لك النشور بولا رهف 
حتى جاء بنو آدم وانتشروا في الأرض برأ وبحراً وسهلاً وجبلاً » وضيّوا 
علينا الأماكن والأوطان » وأخذوا منا من أخذوا أسيراً » من الغنم والبقر 
والخيل والبغال والحمير » وسخّروها واستخدموها واتعبوها بالكدٌّ والعناء 
فق ال اهنال إلغاقة + ين لتحيل داز تكوسة الع دق "الذواليك «والط انميق 
بالقهر والضرب والموان وألوان من العذاب طول أعمارنا » فهرب منا من 
هرب في البراري والقفار ورءوس الحيال ؛ لكن بي آدم تعقيونا حتى وقم 
في قبضتهم منا من وقع ٠‏ فشدوه بالل والقيد والقنْص والذبح والسلخ وشق 
الأجواف وقطع المفاصل ونتف الريش وجرٌ الشعر والوبر » ثم نار الطبخ 
والوقد والتشوية والوات من العذاب لا يبلغ الوصف كنهها 

ودعقها ل الللهم وعن]ب الاتيى: ويد وحم تقس ا زان موعت دمن 
قبائل الجن ) : ما تقولون فما تحكي هذه البهائم والأنعام من الجور ع 
وما يشكون من الظلم والعدوان ؟ 


اكحل 


فقال زعيم الإنس : نقول إن هؤلاء عبيد لنا ونحن مواليها » ولنا أن 
نتحكّم عليها تحكّم الارباب 

فال الملك للإنسي : إن الدعاوى لا تصح عند الحكام الاالنينات © 
ول تقل "إلهبالححة الواضححة: , 

. فقال الانسئ : إن لنا حججاً عقلية ودلائل فلسغية تدل على صحة ما قلنا 
قال لذلك + ما هى ؟ 

قال الاإنسبي : 00 ؛ وتقويم هيكلنا » وانتصاب قامتنا ع 
وجودة حواسنا » ودقة تمييزنا » وذ كاء نفوسنا » ورجحان عمولنا . 
فقال الملك لزعيم البهائم : ما تقول فما قال الإنسي ؟ 

قال : ليس شىء مما قال بدليل على ما أذعى ؛ 

قال الك املك د كيف ؟ أليس اتتصاب القيام واستواء الجلوس من ثيم 
الملوك » وانحناء الأصلاب والانكباب على الوجوه من صقات العبيد ؟ 
قال زعيم البهائم : إن الله جل ثناؤه - ما خلقهم على تلك الصورة 
لتكون دالة على انهم أرباب » ولا خلقنا على هذه الصورة لتكون دلالة 
على أننا عبيد ؛ ولكن لعلمه واقتضاء حكته بأن تلك البنية هي أصلح 
هم » وهذه أصلح لنا ؛ وبيان ذلك أن بني آدم عراة بلا ريش على 
ابدانهم » ولا وبر ولا صوف على جلودهم يقيهم الحر والبرد ؛ ولا 
كانت أرزاقهم من ثمر الأشجار » ودثارهم من أوراقها » وكانت 
الأشجار منتصبة في جو الحواء » خلقت قامة بني آدم منتصبة ليسبل 
عليهم تناول الثمر والورق منها ؛ وأما نحن فلآن أرزاقنا من حشيش 
الأرطى قف جلك ازذاننا سحية: لسيل -علينا تتاوقا 4واذق تكله 
اسن ولا أرد! فق هذا الاسدلات بل عى طبيعة العيكن. في كلا الخالتين 
وما نمتضيه . ْ 

هالوازلك ارقم البانو وقاد !عوك وز فول بالتساكر بروتكل لالم كدلهةا 
الانسان في أحسن تقويم» ؟ 
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فقال الزعيم : الآبة تعني أنه خلقه ني تناسب تام مع ظروفه » فلم يجعله 
ياك كفنا + ولا قضيرا لزيا ميل مااي ذلك + وكدللة الأ معنا » 
فحن ادل خلا النائية سؤاء 

- قال الإنسي لزعيم الببائم : من أين لكم اعتدال القامة واستوات البنية 
وتناسب الصورة » وقد ترى امل لقم ا طويل الرقبة » صغير 
الأذنين » قصير اللنّب ؛ ونرى الفيل عظم الخلقّة » طويل النابين واسع 
الأذيق مي لقي م 

5 زعيم ابيائم : "ذه عليكة د 1 الاتدى ب احنيات 
عدا يا لعفت الك رجح رين مووك لمان 1 
لا ترى بأن هذه كلها مصنوعات الباري الحكيم ٠‏ خلقها بحكته لعلل 
لا يعلمها إلا هو والراسخون في العلم ؟ فإذا كان الجمل طويل الرقبة » 
ار ا رار 6ل لان ين رارع 

مِشثّره إلى سائر أطراف بدنه فيحكها ؛ وأما خرطوم الفيل فعض عن 

طول الرقبة » وكبّر أذنيه ليذب البق والذباب عن مآقي عينيه وفه » 
إذ كان فه مفتوحاً أبداً لا يمكنه ضم شفتيه لخروج أنيابه منه » وأنيابه 
سلاح له يمن بها السباع عن تفسه ...2 ... وأما الذي ذكرت ‏ أيها 
الإنسيّ ‏ من حسن الصورة » وافتخرت به علينا » فليس فيه شيء من 
الدلالة على ما زعمت بأتكم أرباب ونحن عبيد ؛ فإذا كان حسن 
الصورة شيئاً مرغوباً فيه لتنجذب ذكوركم إلى إنائكم وإناتكم إلى 
ذكوركم ؛ فلنا كذلك ما ينتج هذا التجاذب بين ذ كورنا وإناثنا . 
وأما الذي ذ كرته من جودة حواسكم ودقة يي زكم 3 وافتخرتم به 

علينا » فليس ذلك لكم خاصة تنفردون به دون سائر الجواة + الأن قا 

ما هو أجود منكم حاسة وأدق تمييزاً ؛ فالجمل يرى موضع قدميه في الطرقات 

الوعرة في ظُلّم الليل » مما لا يرى أحد كم إلا بسراج ؛ وترى الفَرَس الجواد 


5١١ 


يسمع وطء الماشي من البعد في ظلمة الليل » حتى إنه ربا نبّه صاحبه من 
نومه بركضه رجله حذراً عليه من عدو أو سبع . 

وأما الذئ اذ كر من وجحات الفقول' © فلننا رق اله ائرا أو علامة 0 
لأنه لو كان لكم عقول راجحة لما افتخرتم علينا بشيء ليس هومن أفعالكم ؛ 
وانا العقلاء بفتخرون بأشياء هي أفعالهم من صنائع وأفكار وعلوم ومذاهب » 
ومن استقامة وعدل . 


قال ملك الجن للإنسي : قد سمعت من زعم البهائم جوابه فهل عندك 
نىء غير ما ذكرت ؟ 

ب "فقال الانيي :تم .هناك عتافب عن ا ذ كرت :+ تدل عل أننا 
إذا مرضت » وندفع عنها السباع أن تفترسها ا 

5 قال زعيم البهائم أماقوله انا انيعها وتشتر بها > فيكذا قعل ابكاء فارض 


ع 


0 الروم بآبناء فارس » إذا ظفر , بعضهم يبعض » أفترى 
بهم العبيد 07 م المواللي ناكد باب ؟ وهكذا قل ني اخاء السند مع اباك 

ان أبناء الحبشة مع أبناءالنوبة ‏ وفي الأعراب والأكراد والأذراك 

نأي 2 وأولتك العمد و بهم الموالي بالحقيقة ؟ وهل هي إلا دول 

وروف تنون ين الال ل الذي ذكره الانسى بقوله : إنا نطعمها 

ونسقيها وبقية ما ذكره من مائر ما يقعلون بنا » فليس ذلك لشققة علينا 
منهم ‏ بل مخافة أن نهلك فيخسروا أتماننا وتفوتهم منافعنا لهم . 

5 زعا نكم الخدار لزي لحل رع ابام لا عا اجا يلاك از 
راض وقد اماويخ ني أيدي بني آدم ١‏ موثّرة ظهورنا بأثقاهم » وبأيديهم 
العصا والمقارع يضر بون اهارا مفو وصنت وفو > اليا ان 
الرحمة بنا الي زعمها الإنسي ؟ 


5 


وعنب قرو هال و الوررا كاب نيا الملك مشدودين ني دواليهم اي 
مغطاة وجوهنا » وهم مع ذلك يضربوننا » لرحمتنا » قأين الرأفة منهم 
علينا النى زعمها الإنسي ؟ 

ل كلم الكينن قاد + ورا كاك اا الملك . وينو ادم يأخذون 
صغارنا » فيفرقون بينها وبين امهاها ؛ لياخذوا البان الامهات لاولادهم : 
وليجعلوا أولادنا مشدودةً أرجلها وأيديها » محمولة إلى المذابح والمسالخ » 
جائعة عطشانة » تصيح فلا ترحم » وتصرخ وتستغيث فلا تغاث ؛ ثم 
نراها مذبوحة مسلوخة مشقوقة أجوافها » مفرّقة أعضاؤها ورءوسها 
وكروشها ومصارينها وأكبادها ني د كاكين القصابين » مقطعة بالسواظير 
تطبوخة ف القذون > شقوية فيه الوزن » ونحن مسكوت لا نبكي ولا 
نشكو ! فآية رحمة علينا منهم كما زعم الإنسبي ؟ 


وبمثل هذا تكلم الجمل » وتكلم الفيل » وتكلم الفّرس » ثم تكلم 
كذلك البغل زعيمهم . 
فلما فرغ البغل من كلامه » التفت الجمل إلى الختزير » فَمَال له : 
0 معشر الخنازير ‏ من جور بي ادم 

لسك ايعحام امن :ا لاء ٠‏ لعمري ليس الخنزير من الأنعام 
ا لاو ا 
الجن : بل هو من الأنعام ؛ ألا ترى أنه له ظِلفاً ويأكل العشب العف ؟ 
ثم قال ثالث : بل هو مركب من السباع والأنعام والبهائم » مثل الزرافة » 
فمي م ركبة من الحمار والجمل . 
ققال الخنزير للجمل : والله ما أدري ما أقول + من كثرة اختلاف 
الرأي ف أمرنا ؛ ألم تسمعم كيف اختلف فينا حكماء الجن ؟ وأما الإنس 
0 اختلافاً ؛ فالمسلمون يقولون إنا ممسوخون ويستقذرون لحومنا ؛ 
وأبناء !١‏ اروم كاقيوة :فى أكل الحوناء» واليرة تلقونا عم ع ذنن 


ارا 


اانه لك ابكار يت رين السارق 

هكذا لبث الحوار قائماً وبمتعاً » حتى إذا ما فرغ الفريقان ما أرادا 
قوله » سأل ملك الجن مستشاريه من الحكماء » فكاد الرأي يلتى عند 
نكرة راوها تعادلة :وين اماس ىبا و لو ان 
بني ادم جاكروة «الميوان ارقي مو ان #الصيز اننا هن أ نامل للك 
الهائم والأنعام الأسيرة في أبدي بني آدم أن تهرب كلها ني ليلة واحدة » 
ال ا 

لكن رئيس الحكاء نب الحاضرين إلى أمر يجعل ذلك الحرب مستحيلاً ؛ 
أن الادمين يقيدون ما في حوزتهم م ن بأئم وأتعام » أثناء الليل » ويُعَلقون 
دونها الأبورات 6 قاقترح أحدهم أن يبعث الملك بقبائل من الحن يفتحون 
الأبواب المغلقة ويفكون القيود ويخبلون حرّاسها إلى أن تبعد البهائم وتنجو . 
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هذه صورة واحدة قبستّها للقارئ لأقدم له ها صورة عن طر يقّة إخوان 
الصفا في استخدامهم للحيوان رمزا يرمزون به إلى ما يريدون أن يقولوه » 
وهي طريقة تحدها شائعة في رسائلهم » وخصوصاً في الجزء الثاني الذي 
نقلنا عنه هذه الصورة الى قدمتاها ؛ وأول ما يتبادر إلى ذهن القارئ هنا » 
أن اخوان الفينا أراننا نيا كالدذق أراده « جورج أورويل  »‏ الأديب 
الإتجليزي المعاصر ‏ في كتابه « مزرعة الحيوان » » في هذا الكتاب مجمع 
الكاتب حيوان المزرعة لتتبادل الرأي فما بينها عما عساها فاعلة تجاه صاحب 
المزرعة الذي يستغلها لنفسه أبشع استغلال ؟ قلماذا لا يكون لها رأي في 
حيانها » فتؤدي ما توافق هي على أدائه » وتمتنع عما تريد أن تمنتع عنه ؟ 
وواضح من الكتاب أن أورويل » يسخر من الشيوعية في تصورها أن 
العمال يحب أن يثوروا على صاحب المصنع ؛ كما يحب أن يكون لم الرأي 


3 


الأول في إدارة ذلك المصنع ‏ إذ لا مبرر على الإطلاق أن يكون كل الجهد 
الميذول جهدها » وكل الثمرة العائدة لصاحب المال الذي لا يحرك ساعديه 
يعمل ... وزيا أخطأ « أورويل » فها تصوره وصّوّره » وريما أصاب » 
تلن أعنادن ونيا الأفكه لكوم اوذنا الأقارة اللدريدى هنذا القه انيه 
بين الصورة الي رسمها ١‏ الاإخوان » لمجتمع الحيوان وهو يشكو ظلم الإنسان 
به واستغلاله له » وبين تلك الى رسمها « أورويل » لهذا المجتمع الحيؤاني 
وقد اخحذت افراده تتشاور فما تصنعه إزاء ظلم صاحب المزرعة . 

ولئن كان « أورويل » قد رمز بصورته تلك إلى أوجه النقص في مذهب 
الشيوعية : فليس لدينا شك ني أن إخوان الصفا كذلك رمزوا بصورتهم 
اللي قدموها إلى أوجه الجور والعسف في حكم بني العبّاس » فقد وردت 
إشارة تكاد تقطم بذلك ‏ ولقد جذبنا انتباه القارئ إليها في حينها ‏ والذي 
يبقى على دارسي التاريخ العربي والأدب العربي , هو أن يتقصوا لنا معاني 
الرموز التفصيلية إن كان لها من معان » فن ذا الذي يرمزون إليه يالبغل ‏ 
وهو كما رأينا في الحوار السابى زعيم البهائم والناطى باسمها » ثم من يكون 
الحمار ؟ والثور ؟ والكبش ؟ والجمل ؟ والفيل ؟ والفرّس ؟ والخنزير ؟ ... 
ألا إننا لو فككنا هذه الرموز لنطقت لنا الصورة الأدبية يما يفصح عن 
دخائل الحياة العر بية عندئذ ( المرن العاشر الميلادي ) والحياة السياسية منها 
بوه ام 

وأياً ما كان الأمر » فكم كنا نود لوقفتنا مع إخوان الصفا أن تطول 
اكثر ما طالت » لكن قطرة من البحر قد تَعَبتى بطعمها عن البحر كله ؛ 
ووككيا انهو لقي مدرية ال تفاط كانت :نوكن لدان عا ين 
أشنا كك فووا ٠‏ فأولاً ‏ قد لخصت لنا أجود تلخيص حياة العلم 
والعلماء في عصرها » وثانياً ‏ يمكن اعتبارها طليعة تقدمية إذا قسناها 
فازاق يزه توا ارادكضد انمق الناسى دا إل الروا وميا هده 


ه 


الرقفة من الحيوان التي وقفها « الإخوان » والي ربما قصدوا بها إلى تمجيد 
الحاة: كاقنا ما كان ليرسا » أو إن عت كفل تحبد البارى في كز كان 
من خلقه . فكل كائن حي هو في ذاته آية تستحق التمجيد ؛ ولا يفوتتي 
في نهاية الحديث عن « الإخوان »؛ أن أشير إلى أسلوب الرمز الذي كان 
مألوفاً عند الباطنية والصوفية والشيعة » فهؤلاء جميعاً ١‏ يريدوا أن يأخذوا 
الامور من سطحها الظاهر » بل كانوا اميل إلى « تاويل ه كل ما يصادفهم » 
من آيات الكتاب الكر يم ف اشارتا إلى كاتكات الأرض الا وكر انا 
يدل استنطاق الرموز وتاويلها لتكشف عن حميقتها المستورة : على ذكاء شديد 
ممن يضطلع بالمحاولة » وهكذا كانت الحال عند إخوان الصفا كلما رمزوا 
بقصة عما يريدونه » وكلما أولوا رموزاً ليكشفوا عما وراءها . 


كانت نظرة الاخوان إلى كثير من المسائل نظرة عقلية فيها نفاذ ودقة 
تيل ٠‏ لكن ذلك لم ,ينم من ورود لحظات كثيرة جداً قد تنبئ بأنهم 
لم يكونوا من العقلانيين الخُلّص عل عر سكديف السارات 
اللاعقلية القائمة على احترام ما هو كائن بين أيديهم من التقليد » لأنه كائن 
وكفى ؟ فانظر ‏ مثلاً ‏ إلى موقفهم من «السحر والطلسمات » جاعلين 
إياها « علماً » من العلوم ! بل إنهم ليعجبون ممن تنكر لا بين معاصر يهم ؛ 
فقد ورد عن السحر والطلمات (الجزء الرايعم : ص 784 وما بعدها ) 
كلام يق ودف افق 4 وما حديهم في هذا الموضوع هكذا : 
«واعلم أيها الأخ ‏ أيدك الله أتنا رأينا اليوم أكثر الئاس المتغافلين إذا 
سمعوا بذاكر السحر » يستحيل واحد منهم أن يصدق به » ويتكافرون يمن 
يجعله من جملة العلوم التي يحب أن ينظر فيها أو بِتَادَبٍ بمعرقتها » وهؤلاء 

هم المتعالمون والأحداث من حكاء دهرنا اكد واللحين انهم عن 

خواص الناس المتميزين ؛ وذلك لأنهم لا رأوا بعض المتعاملين بهذا العلم » 
والخائضين في طلبه من غير معرفة له إما أبله قليل العقل : أو إمرأة 


ا 


رعناء » أو عجوزاً خرفة بلهاء ؛ فرفعوا أنفسهم عن مشاركة من هذه حاله » 
إذا سمموا بذكر السحر والطلسمات » أنفة منهم لثلا ينسبوا إلى الجهل وإلى 
التصديى بالكذى والخر امال ليم ترفعم! كمأ ترفح أو لك الدين 


وردت الإشارة إليهم دون أن نعرف من هم ؟ ولكن «إخواننا » صورة 
لعقل » عصرهم عا شاب ذلك العصر من قوة وضعف . 


كان ابو ان التوحتدى. + الذي عافن فق التصيث الال مر المرن 
العاشر الميلادي ‏ في كتابه « الإمتاع والمؤانة » هو الذي كشف للتاسش 
عن شخصيات إخوان الصمًا , إذ لبثوا في طي الكتّان حتى اذاع هو سرهم ؛ 
واذن من الملائم ‏ وقد حتمتا لماءنا مم هؤلاء اللإخوان ‏ ان تعمابل هذه 
الفعكفة النيدة + "ارا لحان الوصييى .تكن لقاء نا مطجدي احانا + 
على صفحات مؤلفة ذي الأجزاء الثلاثة في طبعته الحديثة : ٠‏ الإمتاع 
والمؤانسة » ؛ وسوف نرى اننا إذ نتحرك مع هذا الكتاب صفحة بعد صفحة » 
وموضوعاً بعد موضوع ٠‏ أننا إنما نتحرك في صمي الحياة الثقافية العربية 
حينئذ ٠‏ فنلقى القوم في اهتّاماتهم الفكرية » ون طريقة معالجتهم لتلك 
الاهّامات . 

كا أ عجان الوح اناق حفاتهة ويلك اانه" اماد مناه 
فمد عاش كميرا ) واما بعد موته فلم يحد من المؤرخين من يترجم له ترجمة 
وافية » وذلك برغم اتساع آفاقه وعمق أغواره » حتى ليعد الفيلسوف الأديب 
المعبر عن ثمَافة النصف الثاني من القرن الرابع الحجري ( العاشر الميلادي ) ؟ 
فاسمع هذه الرسالة الحزينة التي يمتم بها الجزء الثالث من كتاب الإمتاع 
والمؤانسة » موجهاً إياها إلى صديقه ابي الوفاء المهندس ٠»‏ الذي كان له 


يلك 


هر يه اذا دروك السمر الثقاني الي جمعت ني كتاب الإمتاع والمؤانسة 
هذا + فهو .يقول. في رسالته اتلك * و خلصي 1 اارممل من التكقف ؟ 
و ا ا يي ا 
تاكن عد رم كن نور 8 العداء بو لتقام و اك مط الك رو الاي 
والقيلة الذاونة #والقميص امرك :. .. ؟ إلى متى التأدم بالخبز والزيتون ؟.. 
اجبرني فإنني مكسور ؛ اسقني فإنني صل ؛ أغتني فإنتي ملهوف ؛ شهني 
ذإنتي غفّل ؛ حَلي فإتر ا لي 
الوقوف على بابب باب ؛ ونكرني العارف بي ؛ وتباعد عني القريب مني . 
اولقن نا الوقاء البسس هد اتساب إل «اسجانة ايان 0 
اح لقا إن الك اروك عي ابن الجارمن. ع ناك ار او او رم 
وسامره أبو حيان ثماني وثلاثين ليلة [ هكذا يقول ناشرا الكتاب » لكني 
عددّت هذه الليالي فوجدتما تبلغ مزتلن | ويد ذلك :طلك أبو 
الأقاءا برع امات أ سكل كل مدان بويت ن الوزير ؛ وهكذا فعل 
أبو حيان » فكان له ولنا ‏ من هذا كتاب «٠‏ الإمتاع والمؤانسة » . 
هكذا يدور السمر المسجل في ١‏ الإمتاع والمؤانسة » على ليا » لكل 
ليلة موضوع رئيسي يحدده الوزير بسؤال يلقيه ؛ ولكن سرعان ما يستطرد 
ويتشعب » فيتناول أمورأً كثيرة منوعة » وغالباً ما يختتم ب « مُلْحة الوداع ( 
في الليلة الأول جرى السمر حول متعة الحديث » وخصائص الحديث 
اليذه #نوكانة: خلاضة الرأع. اللمزوضن + !أن المحديت. اليد بهو “الدئ 
ري لحكل لفل اموي وال ورور ا 
وإن الإنسان ليسام من كل شيء إلا من الحديث الطل ؛ فني المحادثة تلقبح 
للعقول » وترويح للقلب » وتسريح للهم » وتتقيح للأدب ؛ وأما الموضوعات 
العرضية الي تناولها الكلام في الليلة الأول » فتحديدات لغوية تفرق بين 
معنى كلمة « عتيق ) ومعنى كلمة ١‏ قديم ) ؟ وذلك مماسية الممارنة 


لول 


بين الحديث الذي يكون فيه جديد » والحديث الذي يقتصر على ذكر 
القديم : 58 « التعجب كله منوط بالحادث 4 م التعظيم والإجلال فهما 
لكل ما قدم » ؛ وكذلك تناول أبو حبان بالتحديد معاني هذه الكلمات : 
حادث ) ومحدث »2 وحديث ابراغيرا حنيت البلة علحة الوداع ؛ وهى 
تكنةاعق كاء تن عدارا ارحل نوا عا ايحتاناق خل الآخر. ».سقط 
الجدار . فمال الرجل للبناء : هذا عملك الحسن ؟ فال اليتّاء : وهل 
أردت أن يبقى الجدار أل سنة ؟ فأجاب الرجل : لا » ولكن كان يبقى 
ويدور حديث الليلة الثانية حول شعخصيات بارزة يود فيميادين العلم 
والادب ». يصقهم أبو حيان للوزير ويمول رأيه فههم : فهم أبو سلمات 
أمظ في الذي يقول عنه : ٠‏ أما شيخنا أبو سليان فإنه أدقهم نظراً » وأقعرهم 
غوصاً » وأصفاهم فكراً » وأظفرهم بالدرر ٠‏ وأوقفهم على الغرر » مع 
ل في اارة + واكك باه عن الجدة. + بوئلة مر ى الي : وارح 
استيداد بالخاطر ؛ وحسن استنباط الخوايمن دوتع لفل تفسون الرعتر ( 


ويخل عا عنده من هذا الكتر » 


ومنهم ابن زرعة » فهو : «حَسَّنَ الترجمة » صحيح النقل » كثير 
الرجوع إلى الكتب » محمود النقل إلى العربية » جيد الوفاء بكل ما جل 
من الفلسفة » .. وديم ابن الخمار © وابن الستمع » والتومعي :© ومسكويه 
الذي يصفه بقوله : ٠‏ فقير بين أغنياء » وعبي بين أبيناء » لأنه شاذ ... » 

فظلث عه الوزين آنا يتغته عق آراك نمؤلاءا العلماة“ق 0 الننين 016 
فأخذ أبو حيان يفصّل القول ني ذلك » وملخص ما قاله إنهم متفقون على 
أن (القدىن عدن اخالة د وكان مق ادق اله كذلك في العلم عمسائل 
الجاحة: انه بوط ؛ و القن الكامل وين لاسن من المعرفة ##دو كد الي قال 


1 


واعلم الكنان ف نويعل بون لمات والفخطا وسو لضاف ا وسطديين 
اماد ولخدي ؛ وكذلك فرق 5 عادر الوم والتعليم 1 م 
صورة المعلوم ي رم نفس العالم 0 افير العلماء عالمة بالمعل 4 اك 
لمتعلمين عالة بالقوة + والتعليم عن إبراز ما بالقوة إلى الفعل ‏ والتعلم هو 
بروز ما هو بالقوة الا القن 6ح وعفية الللجارينة نات في الدرل: 

وق الليلة الثالثة يدور الحديث عن بعض رجال السوء 4 فهرام « رجل 
ورجل نصراني ارعن خسيس » ٠‏ ما جاء يوما بخير قط » لا ني راي ولا 
في عمل ولا في توسط » . 

وتذون القلةةالزارعة "قله را نفل السويف ع ان هناد لوال 
الؤزير أبااحيان عن رابه قي ابن غياة. > ٠‏ وما يقال فى ذيه احبانا + فقول 
أبو حيان : « إن الرجل كثير المحفوظ » حاضر الجواب » فصيح اللسان...؛ 
ويمضي في تحليل شخصيته تحليلاً مسهباً ٠‏ ويقول عنه إنه بمدح نفسه 
بشعر » ثم يعطيه لمن يلقيه كانما هو شعر قيل فيه من سواه ؛ فهو محب 
للثناء لدرجة الإسراف » وهو مزيج من عقّل وحمق ؛ ويأخذ أبو حيان قي 
مقارنته بابن العميد ؛ ويصف ابن عباد عرض التنفس : « فلاتقس أمراض 
كامراض اليدن » . 

ومما ورد في الليلة نفها كذلك ذكّر لأعلام العلماء والأدباء وما 
وابو يوسف في القضاء » والاسكاق في الموازنة » وابن نويخت في الاراء 
والديانات ٠»‏ وا, ل ا ل ل فوا معان 
ا في الجوهر الفرد ( أي الجزء الذي لا يتجزأ ) 
وابن سير ين ي العبارة 4 3 العيناء قِ اليد مهة 34 وابن ل حالد قِ 
الخط اجو لا لط وق ارا 0 الخ . 


56١ 


ومن أصدق ما جاء في حديث هذه الليلة » قول أَبي حيان بضرورة 

التثمفيف لمن يترد كن كانه الأدبية مع التواضع قِ 00 لنفسه » قال - 
الع ايه القع للحتي تن بوك «اون وقسيه :0 ال عو إلا فيو وإ 
كان دونه في الدرجة ؛ وليس في الدنيا محسوب (اي ليس فيها احد) 
اتوم حا ان حلت لارا لون العرم حر لساري اتبزو الاك 
ذأ أكالة ى«التقرقة. لين كانت يكب هدرت ارقا : ان الكاتب لا يَسْمّع, 
له خطأه أن ل ار سا عاد 
ا 

وثي الليلة الخامسة عو إلى 0 ابن عباد » 0 الخدت 
لا بقول 4 ا دي ا كان ءا 0 ام كلاه 00 3 وأما 
أبو إسحق الصابي «فإنه أحب الناس للطريقة المستقيمة ... وإا ينْقَم 
عليه قلة تصيبه من النحو » 

وأما الليلة السادسة فحديثها عن خصائص الأمم فالفرس تقتدي 
ولا تبتكر ؛ والروم لا يحسنون إلا البناء وال هندسة ؛ والصين أصحاب صنعة 
لا فكر لها ولا روية ؛ والترك سباع للهراش ؛ والهند أصحاب وهم وشعبذة ؟ 
واما العرب فد علمتهم العزلة التفكير » وساعد هم بيكتهم على دقة الملاحظة ‏ 
وف دوو افع افيه علي . 

ومن رأى أبي حيان أن الفضائل موزعة على الأنم » وإذا وصفت آمة 
ا بو لوا كل ع ال لا و وا ل 
نينا أرديرن اناف .ف كل متيعل:ة اران تتسمية الإيناة تومه بقل 
من العسير عليه أن يقول أي الأمم أفضل من سواه » فلكل أمة عصر تعلو 
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فيه » ثم يحيء عصر أ حر فتعلو أمة أخم خرف و وعكذاإرلسن من الالصاهه 


أن عر ا ا بأخرى إيان ميوطها عل أن أنا ان 0 


0 ع * 2 أعني الرَحَ اتي 
في كلماتها » والفضاء الذي نحده بين حروفها » والمسافة البي بين مخارجها 
9 000 حيان لا قاله الجيبانيٍ ني ذم العرب » ليتولى الدفاع عم 

وف الليلة السابعة مقارئة بديعة بين علم الحبات والبلاغة اب أ و قل 

ن العلو ويام وو الأدب - أيهما أتفع ؟ فتمد كان ناليو لل 
الأول على الثانية لذن الأول جد والثانية هزل (11) لا وك مستندة إلى 
7 3 ل بغاية 3 اليا الحدوى 0 أما الثانيه قر خرقة وحيلةه 03 
واحد : 0 مائه اك 8 

ويردٌ ابو حيان بقوله انه لا غنى للحساب نفسه عن الإنشاء » وإن 
البلاغة مستندة إلى عقل : لأن با تقام الحجة ؛ فهي تبدأ بأفكار عقلية 
ل تمر خلال ألفاظ وأخيراً تستقر ف خط ؛ وأما أن الدولة يكفيها منشية 
واحد فليس حجة على شيء » لأننا نحتاج إلى خياطين أكثر مما نحتاج 
إلى اطباء ولا يدل ذلك على أن صناعة الطب دون صناعة الخياطة ؛ 
وليس صحيحاً أن الكلام الملحون يؤدي المعنى ١‏ لأن المعنى يتغير دائماً 
بتغير الاعراب . 

وف الليلة الثامنة رويت مناقشة فلسفية دقيقة وعميقة » كانت قد دارت 
بين أبي سعيد السيراني وأبي بشر متى بن يونس القناني » وكان ذلك في 
حضرة الوزير ابن الفرات » وموضوعها المنطق اليوناني والنحو العربي ( وهى 
منأاقشةه ورد”ت كذلك قُ كتاب أخر: للتوحيدي غ هوق « المماسات » 
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وقد خصصت هذا الموضوع المقابسة الثانية والعشرون  )‏ وخلاصة الرواية 
أن الوزير ابن الفرات كان قد سال مجالسيه ذات يوم إن كان بينهم من 
يستطيم ان يتصدى لناظرة ابي بشر متى في المنطق » فإنه يقول ان « لا سبيل 
إلى معرفة الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من الشر والحجة 
من الشبهة والشك من اليقين إلا بالمنطق » ؛ فاستجاب ابو سعيد السيراقٍ 
لدعوة الوزير ؛ ثم واجه متى فقال : حدثي عن المنطق ما تعني به ؟ فقال 
متى : أعني به أنه آلة من آلات الكلام يُعرف بها صحيح الكلام من 
شح 17 وقانوب للق مل نا لضم كاد انك قا نالمعي ارات 
من النقصان . 


فال الو فيك ودا تعن ذلك : إن صحيح الكلام من سقيمه يعرف 
بالإعراب المعروف إذا كنا نتكلم بالعربية » وفاسد المعنى من صالحه 
فر ال 1ق كا سبوا لهل بي وكا كاداراة از سيك للع أن 
يقول إن صورية المنطق وحدها لا تغني » إذ لا بد من معرفة بحقائق المواد 
الرفظ بكم سيفن ظلة الصو : واحفييه وادران ناعضي التق 
الأجاك يالا مرفة جيل كان نظن لاوط ارما كن يتكلم ,اللعة 
اليونانية » فليس هو بازم لمن يتكلم العربية فيرد متى قائلاً : إن المنطق 
يعتى بالمعقولاات » والناس في المعموللات سواء ٠»‏ فاربعة واربعة تساوي 
ع فل اليونان بوعنن العرت «وغند. قاين الام فل : التواء ا تسرد 
أبو سعيد إلى الكلام قائلاً : إن التشبيه بأربعة وأربعة وأنها تساوي ثمائية 
عند كل الام هو تشبيه لا يؤدي » لان حقائق الرياضة بينة » على خللاف 
المطلوبات بالعقل والمذكورات باللفظ ؛ على اننا إذا كنا نعي بالمعمولاات 
تلك المعاني التى يوصل إليها باللغة الجامعة للأسعاء والأفعال والحروف » 
قد حك اكد إلى معرفة اللغة ؛ فكيف تدرس منطق اليونان دون 
لغتهم ؟ فضلاً عن أننا نتقل المنطق اليوناني عن اللغة السريانية » والمعافي 
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اننا رشيينها انحن حمته الرحمة من العة إل 0ن 

هنا يقول أبو بشر متى إن الترجمة عن اليونانية تكفينا في هذا الصدد ؛ 
ويعود أبو سعيد إلى الرد قائلاً : افرض أن الترجمة تكفينا في ذلك » فهل 
اختص اليونان دون سواهم بالعقل ؟ أليس العلم مقسماً بين الأتم ؟ أليس 
اليونان كغيرهم من الناس يصيبون ويخطئون ؟ ومع ذلك » فليس واضع 
المنطق أمة بأسرها » بل هو رجل واحد ؛ هذا إلى أن منطقه لم يغير من 
العالم شيئاً » لأن الأمر مرهون بالفطرة » وحال الناس من حيث الفطرة 
هي بعد ظهور المنطق كما كانت قبل ظهوره ؛ إننا ندلم أن عقول الناس 
متفاوتة فكيف تزعم أن في وسع المنطق أن يسوي بينها جميءاً ؟ 


ويسأل أبو سعيد مناظره فيقول : هل في وسع المنطق الأرسطي أن 
بدا عل تاق عزت" الواق في اللعة الفوئية +"فقال لشمكن > هذا فح 
وليس هو من شان المنطق ؛ فاجابه ابو سعيد بان المنطق هو نحو والتحو 
هو منطق ؛ فإذا كاتت المعاتي مشاعاً بين الأمم ٠‏ قلا تكون يونانية ولا 
مطة 4 ونا بكرن الاختلات قي الغ الي يعي اباد كل الوم عن اتللت 
العاق. كافض "دراه اللئة له متدوحة اغبا © نمويه آبو شعيد قا 
بالحرف في اللغة العربية : الواو » والباء » وحرف ٠‏ ني » فلكل منها أحكام 
امعو عا ئلع لعزي وى جاجها للعكل الونا يا + ما ريو انه لايك 
ال من دراسة اللغة الي 3 يكون التفكير » فالتحو بمس المعاتي 
لامر أبرونكلء اللفقة انين ناقة النك لا برل الما لذ 
مشكلة ؛ فالمنطق في صوريّته المجردة لا يرفع خلافاً بين متناطريْن » ولا 
يؤدي بصاحبه إلى معتقدات بعينها ؟4 وخلاصة القول عند ألي سعيد 
العيرزاق أن 'درانة "الاق ,ينو فراسة تاللعة المرية لذ مدق نا , 


وبعد الفراغ من ذكّر هذه المناقشة القلسفية » انتقل الحديث في تلك 
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القلة القاملة :موصت لعضفيد او سيد لياق براك الخوون أقرة 
كأبي علي النحوي ٠‏ وطائفة من الشعراء » ثم يتناول الحديث مسكويه وابن 
نباتة وغيرهما » فكانما هي سجل حافل لحركة علمية ثقافية واسعة المدى 

وني الليلة التاسعة أوصاف دقيقة لصنوف الحيوان وما تتميز به » وكيف 
أن صفات الحيوان موجود مثلها في الإنسان » إذ في الإنسان وحده تتجمع 
صفات الحيوانات كلها » فهو إذن ‏ مختلف عنها » لا بالتوع ولكن 
بكثرة ما فيه من صفات جمعت فيه وتفرقت في الحيوان ؛ فللسبع والفارة 
صفة الككون » وللذئب صفة الثبات » وللخنزير صفة الحذر وهكذا ؛ 
أنظر مثلاً إلى الصفات التي لا بد من توافرها ني القائد » تجدها كلها ما 
لتقي يد الكيوان انما + ١‏ بنبغي للقائد العظيم أن يكون فيه عشر خصال 
مرح شر وفع الكرواان 1 يكن القويلة د وعد «المكاوة 4د ودف اميه 
وحملة الخنزير » وروغان الثعلب ؛: وصير الكلب » وحراسة الكركى » 
وحذر الغراب » وغارة الذئب © وسمن «بعروا» ‏ وهي دابة مخراسان 
ريم غلا الع باشعا ا 1 

نعم إن من أهم ما يفرّق بين الحيوان والإنسان أن الأول يعمل مدفوعاً 
بإلهام ( - غريزة ) على حين ان الثاني يعمل بعد اختيار إرادي منه » لكن 
للإنسان من إلهام الحيوان نصيباً » كما أن للحيوان من اختيار الإنسان 

وذكر أبو حيان أن للإنسان أنفساً ثلاث : التفس الناطقة » والنفس 
الفضبية » والنفس الشهوانية ؛ وأن لكل نفس منها أخلاقها ؛ فن خخصال 
الفين الناظقة أن يكف عن ححقيقة الاشان والكزة رواش + :و ك3 للف مق 
وظائفها أن تضبط نوازع النفسين الأخريين ؛ وبعد ذلك أخذ أبو حيان 
يتناول الفضائل واضدادها واحدة واحدة » ليحدد مقوماتها وعناصرها » فا 
الحسن وما القبيح ؟ ما الصواب وما الخطا ؟ ما الخير وما الشر ؟ ما العدل 
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وما الجور ؟ ما الشجاعة وما الحين .. الخ 

ويحم بق حيان المول في الأخلاق بأن يصنف الناس من حيث 
أخلاقهم بحسب أمزجتهم 34 فاذا غليت الحرارة على الإنسان كان اع 
بذالاً ملهباً سريع الحركة والغضب قليل الحقد ذكي الخاطر حسن 
الادراك ؛ وإذا غلبت عليه البرودة كان بليداً غليظ دع ار . 
وإذا غلبت عليه الرطوبة كان لين الجانب سمح النفس سهل التقبل كثير 
الضياة: +نوراذا'غليت عل" النيوسة كاصابرا ثايت الراي؛ 

وفاعو عدون بالك كر عن :هده الليلة أن آنا سيان يذ كر «فيا الدتقد 
أضاف من عنده عند الكتابة ما لم يرد في 'غضون الحديث » وذلك استكالاً 
للموضوع . 

وف الليلتين العاشرة والحادية عشرة قرئّ بحث عن خصائص الحيوان » 
منها ما هو فسيولوجي ومنها ما هو متصل بالطباع . 


وف الليلة الثالثة عشرة [ هكذا أوردها ناشرا الكتاب : أحمن أمين 
وأحمد الزين » ثم تتابع الخطأ إلى آخر الكتاب » وكان الصواب أن 
مجعلوها الليله الثانية عشرة ] قرئ بحث فلسبي عن النفس » فهي تعمل بغير 
عجن لاع عو الل 1 كلل لله وبي له تمان ونا ال قز 
جوهر لا مادي » وغير قال المقايبي الكة م رشقل الخديفة إن 
الحركة » فهى إما من داخل » وعندئذ تكون إما حركة داخلية متواصلة » 
وإما حركة داخلية تسكن أحياناً ؛ أو من خارج » وعندئذ تكون إما حركة 
بالدقم نر لت اوتاه أمام ؛ وحركة الجسم الإنساتي إنما تكون 
بفعل نفسي » واذن فالتفس حية » وهي جوهر قابل لأن تطرأ عليه الأضداد 
دون أن يتخير هو في جوهريته ؛ وقوام النفس بذانها لا بكونها حالة قي 
بدن » ومن الفوارق بين الجسم والتفس أن الجسم لا يقبل صورة إلا إذا 


الما 


زالت خن الصوؤة الخ كانت نحالة فيه :3 الخد مدعا ل ا” 
الثقين عقيل العيور الأفنذاة دسة واخنة 


مات للائلة الرايية" سطرة شيا عدي لدف انوا نوو حا لي كه 
طبيعية وأخرى نفسية وثالثة عقلية ورابعة إهيه ٠١ ٠‏ الطيعبة فهى اعتداله: 
المزاج ف" العناكطين الطفطة ع وآنا القدية كين م بين ل تأي 
ممائلة لحكم البديبة ؛ والسكينة العقلية هي ور 0 الل ا 000 
وأما السكينة الإلحية « فلا عبارة عنها على التحديد © .! الملم -, الا نمراك : 
وكالإشارة في الحلم ا ولا انتباهاً في الحقبقة :أي الباسقة 
روحانية . 
ومنيد «الكديهل الفعديك :إن مامه الفيية الا ون ل د 
من صفات وخصائص » فكلها مشترك في الفطرة الو!-جدة 2 وتان 0 
للك اوجة الاختلاف ؛ فاليوتان عيزهم الفكر ؛ والهند يز هم الوهم ( أي <. 
الخيال ) والعرب ميزتهم الفصاحة » والفرس السياسة : ,اثاراء الشجاعة 


وق الليلة حاسم عع ع معدوة الى عور السك انار سيت 
يلسم ؛ (وهي درجات من ا فالملمكن انة لحتمل فيها 
القزنه اشيكوق عاق وا افو ركوة كدباد ) والراجي عدااد يحي قي 
يكون القول صادقاً بالضرورة الي لا تقبل .احتّالاً ؛ والممتنع سا خرن فيا 
صدق القول مستحيلا ) . 

ثم ينتقل الحديث بعد ذلك إلى نقطة فلسفية أخرى » هي التفرقة بير 
العقل والحس » فالأول ثابت والثاني متغير ؛ ومما قاله في ذلك أن العقل 
وفيت عاد "الس عو لله فى رفاك 132 المعال ددا لان 
شياذة لعي للش تاد لهذ فول #نوقاق القن النشكح فيد الوك 
للعبد » و ٠‏ العقل يحكم ف الأشناء الروتحانة السيطة الشريقة من عنية لضو 


1 ا 


القياس إلى الحواس الى تنعلق بالماسدات اليائدات المتغيرات . 
ف اقل اديت إل مساقل الخوية + 
الليلة السادسة عشرة حديث عن الجبر والقدر » تعليقاً على كتاب 
المعنون « إنقاذ البثر من الخبر والمّدر » . 

هذه الليلة ينتبي الجزء الأول من كتاب الامتاع والمؤانسة»ويبداً الجزء 

الليلة السابعة عشرة » وهي الليلة الي ورد فيها ذكر اخوان الصما » 

أن هذا هو النص الزعيد الذي مقن لنا عن أقراد هله الجماعة الى 
دوكائل اغواذ الصماء اللخموزة وال عزف اها أي المقرانته الننابقة 

ذا الفصل ؛ ثم نقل عنه القفطي » وعن القفطي نقل سائر من كتبوا 

| الاخوان » ؛ يمول التوحيدي عنهم : «وكانت هذه العصاية قد تالفت 

سرة » وتصافت بالصداقة » واجتمعت على القدس والطهارة والنصيحة » 

عوا بينهم مذهباً زعموا نهم قربوا بهالطريق إلى الفوز برضوان الله والمصير 
جنته » وذلك أنهم قالوا : الشريعة قد دنست بالجهالات » واختلطت 
سلالات ؛ ولا 0 إلى غسلها وتطهيرها إلا بالفلسفة ... وزعموا أنه 
انتظمت الفلسقة اليونانية والشريعة العربية فقد حصل الككال » وصنفوا 
مسين رسالة في جميع أجزاء الفليفة ‏ علسها وعملها + وافردوا خا 

برستاً وسموها رسائل إخوان الصفا وخلات الوفاء » وكتموا اسماءهم 
وعقّب التوحيدي على ذلك بذ كرا , بعض الآراء ني تلك الرسائل ؛ ومنها 
الل ل ٠‏ لأن الشريعة وحي المي » 
سلم بها ولا نعللها » وهي لا تخضع للمقادير » ولا تشبه العلم الطبيعي ولا 
علم الحندسة » ولا تحتاج إلى المنطق » وعند الاختلاف على شيء في العقيدة 
لا تلجأ إلى العلم » فأين الدين من الفلسفة ؟ وآين الشيء المأخوذ بالوحي 
الذزل » من الشيء ء المأخوذ بالرأي الزائل ؟ والعقل وحده لا يكنى ولا بد 
.> من وحي يتزل على نبي » والنبي فوق الفيلسوف . 
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ثم يورد أبو حيان رد المقدمي على هذا كله ؛ ٠‏ فالشريعة طب المرضى 
بالفلسفة » ويورد كذلك راي ابي سلمان المنطى القائل بان الشريعة والفلسفة 
كلتيهما حق ». دون أن تكون احداهما مأخوذة من الأخرى ١‏ وقد مجتمع 
الشريعة والفلسفة في رجل واحد » وقد تظهر كل منهما على حدة . 

ونقفز من الليلة السابعة عشرة الي أجملنا حديئها » إلى الليلة الثانية 
والعشرين » الي دار الحديث فيها حول ل ا ؛ هو موضؤع 
لون الكل وادراكهما والعلاقة بينهما ؛ ومن أبرع ما قاله 5 حيان قي 
ذلك تقلا عن ابي الحسن العامري . « الكل مقتفر الى اعتري ٠‏ لا أن 
رصار بل لمومته محفوظا 34 بل لان يصير بتوسطه موجودا 2 والكزبي مفتقر 
إلى الكلى » لا لأن يصير بتوسطه موجوداً » بل لأن يصير بد ومته محفوظاً 
( أي أن الكلي بحاجة إلى الحزفي ليتجسد فيه وجوداً فعلياً » والحزني بحاجة 
إلى الكلي ليدوم ) . 

قا ثاله ف الكل وعدن انان راصنا كر رك #الحس ارق 
عل تسم وما كو انل تر كنا فالمقل اخليضن يدانه د 

وني هذه الليلة أيضاً حديث عن مشكلة الواحد والكثير » وهي مشكلة 
معرؤفة ق الفلفقة .وذاث.علاقة بالكل والرن: > وفيا أنضا درت عن 
أنواع الخطاب : خطاب العاقل للعاقل » وخطاب العاقل للأحمق ؛ وحديث 
عن « العادة » ؛ وحديث عن الفمر بمعناه الصحيح ؟َ فليس الفمر ق قله 
المال ؛ بل هو قي كثرة الشبوات وإن كثر المال 


ونقفز لنصل إلى الليلة الخامسة والعشرين 3 الي دار حديتها عن الموازنة 


ولحت ولق اح د طر لايق تن سفت لتر لعن 
والنثر كلاماً على كلام' : 0 والكلام على الكلام صعب ... لأنه يدور على نفسه ع 


حل 


ويلتبس بعضه يبعضه » ولهذا شق النحو وما أشبه النحو من المنطق » وكذلك 
النثر والشعر » ؛ ثم رويت آراء تحبذ التثر وتفضله على الشعر : فالنثر أصل 
والنظم فرعه ؛ والكتب المنزلة متثورة ؛ والوحدة أظهر في النثر منها في الشعر ؛ 
والنثر طبيعي والشعر صناعي ؛ وترتيب الكلام في النثر لا يحتاج إلى تكلف ؛ 
والنثر من قبل العمل » ونجوم السماء متثورة » والاحاديث النبوية نثر . 

وبعد ذلك رويت أراء في تفضيل الشعر » فله صناعة تقتصر على القلة » 
أما النثر في وسع الجميع 4 والنظم صالح للغناء والحداء ؛ وشواهد النحو 
واللخة لا توجد إلا في الشعر.» والشعراء هم الذين ظفروا بجوائز الخلفاء .؛ ثم 
تتم المحاورة برأي معتدل » فلكل من البثر والنظم فضائله » ولكل منهما 

أظن أن هذه الخلاصة لكتاب أبي حيان التوحيدي « الإمتاع والمؤانسة » 
كافية لترسم لنا صورة عن أحاديث « العقلاء » في جلسات السمر » على أي 
شيء تدور » وبأي درجة من العمق » وما الذي كان يستوقف انتباههم ويثير 
اهّامهم ؛ وواضح مما قدمناه ان تلك العلية المثقفة كانت قد شربت من 
المنقول عن اليونان حتى ارتوت » موضوعا وملهجا . 


فلتمفن ف وحلتنا الى مشهلة اخ + 
تسم هم“ - 


يفنا و لوقدكنا حقه أجل رن نادي الئدة + كاد الوه تفل لداقرياً 
في عقلانية النظر إلى موضوع - هو موضوع اللغة ‏ لم يشهد تراثنا القكري 
موضوعاً آخخر ينافسه في مدى ما ظفر به من اهام المفكر ين اللهم إلا استثناء 
واحداً ‏ رعا ‏ هو الدين ؛ لكن هذا الرجل - واعنى به عَمّْان بن جتى ب قد 
العطا أن تعلو ور أيه قوق كثرة الرعوش + أنه ل بعت كعد لطم الظامر 
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من الموضوع » بل حاول الغوص إلى جذوره ومبادئه » وإن امره ليزيد عجباً » 
حين نعلم انه من اصل يونالي » فلا يسعنا إلا ان نسال : وكيف استطاع ؟ 
لكن الاهتام والعناية والدرس تفعل الاعاجيب ؛ وقد عاش ابن جني على 
طول القرن العاشر الميلادي كله تقريبا (5 5-91 .)٠١١‏ 

| غوا :ذا كتايه « الخصائمن ات أي تمضافصن اللغة العرينةا ب بالخواله 
الناكلة ع فلة كاد شير فلحت ادوم الأول نعي سانا عا سترقت 
أنظارنا » ويشدّنا شدَأ إلى متابعته في دقة تحليلاته » حتى ولو لم نكن أساساً 
من رجال هذا الميدان من ميادين البحث ؛ ولعل ما يشذنا إليه هو قبس 
اكه مين السظن الولح حل هلع كطدة التتهح وشمؤل الكلر فتن ذاقنا 
أن نتابعه لأحمية الموضوع » فسوف نتابعه لدقة الممهج . 

يبدأ حدبته بالتفرقة بين « الكلام » و « القول» ؛ فيأخذ في تحليل كل 
من اللفظتين إلى احرفها » ثم ياخذ في تقليب هذه الاحرف لتاخذ جميع 
الأوضاع الممكنة » حتى إذا ما أدرك معنى ضارباً في تلك الأوضاع جميعاً : 
كان عدا التي عزن الل الصميق الداض "تتطرئ عليه اللفظة دق لاجر ف الي 
منها « القول » هي : فى و ل ؛ ومن هذه الأحرف الثلاثة تستطيع أن 1 
نثةاتوا كنج كليا وارئقة فى اللفة عزفا ميا دل الكلمة باكرنها التاضة 
هذه « آين وجدّت ٠‏ وكيف وقعت »2 من تقدم بعض حروفها على بعض» 
وتاخره عنه » على الخفوف والحركة ؛ في الوضع الاول » الذي هو : 
« قول » يكون المشار إليه باللفظ هو الفم واللسان حين يحفان بالحركة ؛ 
ولذلك فهو ضد السكوت الذي هو داعية إلى السكون ؛ ومن ثم فلا يكون 
الحرف المبدوء به إلا متحركاً » لأنه شروغ في « القول ٠‏ أي في حركة الفم 
واللننان ح كنا ل يكوث الحرق الزقوف علي الآ نا كنا + لأن الاتباء من 
القول هو أذ ني السكوت ... وبعد ذلك يتتع المؤلف الأوضاع الخمسة 
الأخرى هده اللدزوق الولف + البين أنيهاك ا داقما موصولة بالشر كه 
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وأما مادة وك ل م» ‏ التي منها الكلام ‏ فحيث تقلبت حروفها فعناها 
الدلالة على القوة والشدة فلا عجب أن يجيء منها كلمة ٠‏ كلم » ( بسكون 
اللام ) للجرح » لا يعنيه الجرح من شدة ؛ فالمسافة قريية بين جرح اللسان 
وجرح اليد : « جرح اللسان كجرح اليد » كما قيل . 

فدخلص من هاتين المقدمتين ( أعني المقدمة التي نحلل بها كلمة « قول » 
والأخرى التي نحلل بها ٠‏ كلم ٠‏ ) إلى نتائج في أسس اللغة » بل وفي أسس 
المنطق العقلي ذاته ؛ منها أن يكون شرط الكلام أن يستقل بنفسه وأن يحي 
مفيداً لمعناه » وهو ما يسميه النحويون « جملة ؛ » أما القَول فلا يشترط فيه 
ه3زاالة الكل اناه ©" مكل ا حرله بذ اللناة هق فول ٠‏ تام كان أذ 
ناقصاً ؟ و بهذا يكون كل كلام قولاً وليس كل قول كلاماً ؛ ولا كان 
« القول » غير مشروط بصورة محددة معينة » اتسع معناه ليدل على 
الاعتقادات والآراء » كأن تحكى عن قلان بأنه يقول بقول أي حنيفة ؛ 
وإنه لمما يدل على الفرق بين « القول » و « الكلام» إجماع الناس على أن 
بقولوا : القرآن كلام الله » ولا يقال عن القرآن : قول الله » وذلك لأنك 
حين تأخذ بقول معين » فليس شرطاً أن نلتزم بحروف الأصل » بل يكني 
أن تأخذ الرأي أو الفكرة والمحتوى ؛ ولما كان القرآن ثابتاً على صورة لفظبة 
معينة » لم يعد جائزاً أن بقول القائلون لقد أخذنا بقول القرآن ... ولست 
أدري عاذا كان يجيب اين جتى إذا سألناه : ألسنا نقول : قال الله تعالى 
كذا وكذا ؟ 

وما دام الشرط ني « الكلام » أن يكون تام المعنى » لم يكن الحرف 
الواحد » بل ولا الكلمة الواحدة كلاماً ؛ فالكلمة الواحدة لا تتملك قلب 
السامع » وهل يمكن لسامع أن يستعذب قولاً » حين لا يكون القائل قد 
تلق الآ درف والحد' أو بكلمة واخدة #تبل ان الحزاف الواح له جود له 
النطان .© فحاول: إن نطق بيحرقت واعد وهو فق حبالة شكرن © انك 


فى 


علد تقبط اقبطزارا اه اضاكة موعت الألت الله كتف النطو در 
الك عولد عن أن ققطى بالحرق هرون ند كه وال ابتحال علنك التطن يه 

وتمضي مع المؤلف اربعين صفحة ليوقفك اعام سوال طالما طرج من قبل 
ومن بعد » وهو عن اللغة اهمي اهام ام اصطلاح ؟ او بعبارة اخرى كثيرا 
ما يستخدمها الباحثون العرب في هذا المجال : اهي توقيف ام تواضع ؟ 
والمعنى المقصود بالسؤال هو ما إذا كانت اللغة كلها رموزاً اصطلح على 
استخدامها مجموعة الناس » وكان ني مستطاعهم أن يصطلحوا على 
سواها ؛ أم هي هكذا أوحي با إلى الناس ولم يكن لم قبل بتخييرها ؟ ولطألما 
عجب كائب هذه الصفحات من سؤال كهذا يطرح للنشحث 4 والاامر فما 
يرى أوضح من ]ذا كن وها ننه الكطوادن نا الى هذ الساد هو 
أن اختلاف اللغات باختلاف الشعوب ٠»‏ ثم الطريقة الي تتطور بها نتيجة 
سوسم اعون يكن وديم أدران يان رصعت لذ مل 
إلى ترود فيد 

لكن السؤال قد طرح مرارا » ومراراً أجاب المجيبون بأن اللغة إلحام - 
حرظة نه + خطقية أن دي القول: باسطاخعي: اللقة إلى شكولة حيط بلح 
القرات وصدورها عن الله ؛ والحمد لله فإن ابن جِنّى لم يكن من هؤلاء » بل 
قن في وثوق باصطلاتحية الغ > يقول :وي ا كر أهل النظن عل أن 
اصل اللغة !ما هو راكع وامطاع ٠‏ لا وحي وتوقيف ؛ إلا ان ابا علي 
رحمه الله كال لي يوما هى من عند الله ع واحتج بقوله سبحاته : 
« وعلّم آدم الأسماء كلها ؛ ؛ وهذا لا يتناول موضع الفادت ما رولك ادقن 
يحوز أن يكون تأويله : أَقْدَرَ آدمّ على أن واضّم عليها » وهذا المعنى من عند 
ال ريخات لآ متها 4" فاك 014 للك متعصيلة عن متك ينفيل الااينلان 


ارقف 


بهع» رج ١اءص .)4١-4٠‏ 

« فاث قبل : فاللغة فيها أسماء وأفعال وحروف ولس و أن بكون 
للم من ذلك الأسماء دون غيرها ما ليس بأسماء » فكيف خص الأسماء 
وحدها ؟ ‏ قيل : اعتمد ذلك من حيث كانت الأسماء أقوى القَبّل الثلاثة » 
ولا بد.لكل كلام مفيد من الاسم ) و واس الله امشملة عن كل رابعة 

من الحرف والقعل » فلما كانت الاسماء من القوة والأولية قي النفسسى والرتية - 
على ما لا خفاء به جاز أن يكتنى بها مما هو تال لا » ومحمول في الحاجة 
إليه عليها ؛ ( نفس الموضع السايق ذكره ؛ وكذلك أنظر ني ذلك ج 7 ع 
ص .)5١‏ ش 

وليس يمكن قما أعتقد أن يكون الأمر عل غير هذا الذي ذهب إليه 
ابن جنى » لا من حيث اللغة العر بية وحدها » يل من -حيث اللغة على إطلاقها 
فالانسان إما يستيقظ وعيه أول ما يستيقظ ‏ تي العالم المحيط به على 
«اشياء» » ومهما بلغت ينا درجة اليقين من أن ١‏ الاشياء ») حين تقع في 
محال الخيرة الانسانية » قانا تقع وهي ذوات علاقات واقعال تؤثر بها او 
تتأثر ؛ ومن ثم يكون وعي الانسان الأول بالأشياء المحيطة به » والداخلة 
في مجال ادراكه وخبرته » وعياً في الوقت نفسه بعلاقات الشيء المعين بسواه » 
وبما يمكن أن يحدثه ذلك الشيء من أثر في حياتنا ؛ ومن إدراك العلاقات 
تكون الحروف في اللغة » ومن الأثر الحادث تكون الأفعال قي اللغة ؟ 
أقول إننا مهما بلغت بنا درجة اليقين في صدق هذا القول » فذلك لا يق 
- بل يؤكد ‏ أن الأولوية المنطقية ما زالت للأشياء » ومن ثم فهي للأسماء ؛ 
ولك أن تلحظ الطفل في أول علاقته بلقط الألفاظ الدالّة من ذويه » 
فسوف تراه يبدأ ويظل كذلك فترة ‏ بلقط أسماء الأشياء التى تصادفه 
أو يصادفها » فهو يعرف لفظة ٠‏ كرسي ٠‏ قبل أن يتعلم الفعل « يجلس » 
أو الحرف « على » . 


2523” 


ونسير مع المؤلف بضع صفحات بعد ذلك » لنقف عنده على سؤال 
ان اااي ب كاري وتم راسمو اسيم از بور كايا 
هذا » الذي اردنا به ان نتعقب بعض العالم البارزة على طريق ١‏ العمل » قي 
ترائنا الفكري ؛ واما السؤال فهو عن اللغة العربية : اكلامية هي ام فمّهية ؛ 
#القفوه مق :ذلك و : هل مخضع قواعد النحو العربي للتعليل العقلي » 
وبذلك تكون اللغة كلامية الطابع » أو هي تستعصي على التعليل العقلٍ 
مرت سر صب وما حرف ل لقاع ؟ فن: الفروق بين علماء 
الكلام القوات ودعو أن" الارلان معكون عق > تنس اخ تن لأ مول 
العقيدة ؛ وأما الآخرون فلا تعليل عندهم لأحكام الشريعة » إذ لا ندري 
اذا كانت صلاة العصر أربع وكات روصياةة الكرته ورا يا 
أن تفعل ؛ أما علم الكلام فغير ذلك » فلو قيل لنا مثلاً إن الله أحد صمد 
كان غلينا انمق اتعهالة اندركوة كثرا وفاتيا , 


اتاو صخو ١‏ علو القنوا ل اله كوي بن بالفيية الي اللقة العردية 
؛ اعلم أن علل النحويين .... أقرب إلى علل المتكلمين منها إلى علل المتفقهين » 
(ج ١‏ ء ص 48) فاذا وجدنا العرب يرفعون الفاعل ويتصبون المفعول ع 
كان علينا أن نبحث : لماذا كان الأمر هكذا ؟ ولا يجوز أن نكتني بذكر 
القاعدة النحوية قائلين الجر يها افر لعزي ولط برغت 
أرى كيف يمكن أن تبلغ العقلانية بقوم مبلغاً يجاوز هذا الحدف الذي استهدفه 
ان حت افا كات بسر اف يقال خن اللقة وتواعدها انا منقولة هكذا ولد 
عن والد » وما علينا الا ان تستخلص المُواعد من حالات الاستعمال الفعلى 
للغة عند أصحابها الأولين الذين خلقوها » ثم ما أعسر اذب عق هذا 
المسموع المنقول إلى علله العقلية الي تبرر وجوده على تحو معين دون سواه ؟ 
إن طائفة من الفلاسفة المعاصرين لنا اليوم - ومنهم برتراند رسل ‏ يعتقدون 
أن طرائق تركيب اللغة المعينة » تكشف لنا عن اعتقادهم الميتافيزي » 
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أنه تكشف عن تصورهم للطريقة الي ركب بها العالم ؛ قليس المعول هنا 
على الأسماء المفردة الي يستخدمها شعب معين في لغتهم » أن لسعم و رقن 
المفردات اللغوية متغيرات لا تدوم حتّأ » وكثيراً ما يصيبها التغير على مر 
الزمن وتغير الحضارة » وأما الذي نعوّل عليه فهو طريقة « تركيب ٠»‏ الجملة » 
ومئل هذا الاطار الصوري هو الذي قلما يصيبه التغير مهما امتد الزمان ؛ 
وأحسب أن ابن جنى حين أراد التعليل العقلي لقواعد اللغة » ف تما أراد طرائق 
التركيب » وإذا كان ذلك كذلك » فهو بهذا التعليل يقدم لنا نافذة نطل 
منها على عقيدة العربي في تركيب العالم الخارجي . 

فلماذا كانت قاعدة العربي في الكلام أن يرفع الفاعل وأن يتصب 
المفعول ؟ لماذا لم يصطلح المتكلمون بالعر بية على عكس ذلك ؟ هنا لم يقل 
اين تحن 2 سكن تعرى الآم'ولة تعليل يةديل اهو يحاول التعليل + “فقول 
«... الذي قعلوه أحزم » وذلك أن الفعل لا يكون له أكثر من فاعل واحد 
وقد يكون له مفعولات كثيرة » فرفع الفاعل لقلته » ونصب المفعول لكثرته 
وذلك ليقل في كلامهم ما يستتقلون » ويكثر في كلامهم ما يستخفون » 
(ج 1١‏ ء ص 458 ) ؛ وتصور ابن جنى سائلا يسال » اليس تي اللغة اشياء 
كثيرة لا نستطيع تعليلها على هذا النحو ؟ فيجيب ابن جنى  :‏ ... لسنا 
ندّعي أن علل أهل العربية في سمت العلل الكلامية البتة » بل ندّعي أنما 
قرت إلبا من الغلل الققهية » ( ص اه ) وهو في هذا الموقف ذو منهج 
علمي دقيق » لأنه إذا كان بعض أوضاع اللغة ممكن التعليل دون بعض » 
فلا بأس من تعليل ما يمكن تعليله » ثم تعليق ما لا يمكن تعليله حتى تعرف 
العلة » إذ لا يجوز أن نهمل الممكن من أجل غير الممكن . 

لقد قضت على ابن جنى نظرته العقلية المنطقية الخالصة إلى اللغة » 
أن يتصور الاشتقاق على كل ما يمكن تمر يجه منطقياً من الأصل » بخض 
النظر عما سّمعّ من تلك الصور الممكنة وما لم يسمّع ؛ فليست العيرة عا 


احم 


استعمله العرب فعلاً من مشتقات » بل العبرة يما يمكن أن يستعملوه ؛ 
لبس المعوّل على ما قد وقع بالفعل ار اليه 

هى النظرة المنطقية الخالصة الل الأخون :وان 3 شعت فمل هذه هي النظرة 
الرياضية المحض ؛ إذ ما الفرق بين التصور المنطني أو الرياضي وبين التصوير 
للواقع الفعلي ؟ الفرق هو هذا : في الحالة الأولى ترسم إطاراً للممكن » وني 
الحالة الثانية تتقيد بالواقعم ؟ ولا ينبخي أن ينوك هنا أن الأمر الواقع هو 
حالة واحدة من حالات كثيرة كانت ممكنة الحدوث ؛ سخذ هذا المثل 
للتوضيح : افرض أن معك كتابين » أحدهما أخضر الخلاف والآخر أسوده » 
وفوف كذللك انلك وها اعابلة ييف ركوره )خضو قوق "الأشرفة 
فيد متهن التحالة الؤاقدة عناة» الكى الخالات المكنة سيطفا أو ناضا | كر 
بخ للك تقاف كانه عكن ثار سرد أن كور سو اد عل بل ركان قن أذ 
يتجاورا » وعندئذ يكون للتجاور عشرات الصور الممكنة ‏ ولنعد بعد ذلك 
إلى ابن جنى في نظرته إلى اللغة نظرة عقلية رياضية ( ولتذكر أن مثل هذه 
النظرة العملية إلى اللغه وإلى النحو كانت تيارا متصلا عند الاقدمين » يسايره 
ان انعم عدن يبوه عل الانكسساك الفدل, (لا عل غير الإبكات العمل + 
ولمد بع أن ة كر ذال عد سوه عق اعد سر ين أعلام 
لسر القَرن الثامن الميلادي : ( وقد كان يساير تيار الم لبصرة العمل 
ذاك تيار يأخذ بتقليد المسموع وكان مقره الكوفة ) أقول : لنعد بعد ذلك 
إلى ابن جتى ونظرته العقلية إلى اللغة ؛ فهو ينظر إلى الصور الممكنة » فاذا 
ساله سائل : وما السرّ في ان اهمل العرب استخدام بعض هذه الصور وا كتفوا 
ببعض ؟ اجابس : أ كتر المتروك متروك لاستثقال نطفعه » لا لاستحالة استعماله 
فن ذلك مثلاً ‏ ما رفضوا استعماله لتقارب حروفه مثل « ظث » (ج ١‏ » 
ص 904). 


نكما قاد ودف اننا ل المتلنة لاالق كني ا لا وها الا أ تت 


يفى 


في شيء من الحيرة » عندما مجده في موضع من كتابه يقول إنه إذا تعارض 
القياس العقلي مع ما جاء عليه المسموع وجب الأخق بالمسموع » لأنها 
« لغتهم » شريطة ألا تقيس على الشاذ المسموع بعد ذلك لكنها حيرة سرعان 
ما تزول » ما دمنا نتنبه جيداً إلى هذا الشرط الأخير » وهو ألا نقيس على 
المسموع إذا كان خارجاً على ما يقتضيه القياس » وبهذا تجمع إلى احترام 
العمّل احترام ما قد جرى به الاستعمال عند اصحاب اللغة الاولين ؛ يقول 
في هذا المعنى : « إذا تعارض السماع والقياس نطقت بالمسموع على ما جاء 
عليه » وم نقسه في غيره ... 6 (ج ١‏ ء ص 117 ) وفي موضع آخر يقول 
ه وأعلم أنك إذا داك القياس إلى شيء ما » ثم سمعت العرب قد نطقت 
فيه بشيء آخر على قياس غيره فدع ما. كنت عليه إلى ما هم عليه » فإن 
معت من اخر مثل ما اجرته » فانت فيه محخير ٠0‏ ستعمل اهما شئت » 
(جاءعص؟١١).‏ 

ويلق ابن جنى على نفسه سؤالاً ليحاول الإجاية عليه إجابة على أساس 
المنطق العقلي : لماذا يكثر الأصل الثلائي ني اللغة العر بية ؟ فيجيب : 

«... إن الأصول ثلاثة : ثلاني » ورباعي » وخماسبي ؛ فأكثرها 
استعمالاً » وأعدها تركيباً . الثلاثي ؛ وذلك ا 
يُحْشَى به ٠‏ وحرف يوقف عليه ؛ وليس اعتدال الثلائي لقلة حروفه حَسمْبٍ ؛ لو 
كان كذلك لكان الثنائي أكثر منه » لأنه أقل حروقاً » وليس الأمر كذلك ... 
وأقل منه [ أي من الثناني ع ما جاء على حرف واحد ... فتمكّنْ الثلاني 
إنما هو لقلة حروفه ‏ لعمري ‏ ولشيء آخر » وهو حجز الحشو » الذي هو 
عدت ذاه رلته برذلرفه العا نويا لاهن ندا ليق الا قزق أن 
المبتدأ لا يكون إلا متحركاً » وأن الموقوف عليه لا يكون إلا ساكناً ؟ فلما 
تنافرت حالاهما وسّطوا العين حاجزاً بينهما » لكلا يفجئوا الحسُ بضد 
كا كا لخدا فيدومتمها الله زرخ لاض هيد م0 :. 


11 


ثم يستدرك ابن جنى على ما قد يعترض به من أن الحشو إذا كان 
متحركاً » كانت النقلة منه إلى اللام السا كنة فيها نقلة من الحركة إلى السكون 
او كانت ساكنة ء كانت الئنقلة من الفاء إليها فيها نقلة من الحركة إلى 
اللكرة كذللك © تقول جيردا عل مدل هنذا الاعترامن الى وه الات 
كاتنت لمن عجر )عرقت الجر كان زا يعر كه القاء والفين ع دملية 
2 لشب لقو الشكرن بيد «اللقدة. ويا كا قلعن بدا كنة موانغالك 
منها سيخفف السكون ولا يجعله كسكون الوقف » ( ص 0ه ) . 

فكاع" ابن جنى حديثه عن الثلائي ولماذا كان أكثر الأول تكسا 
فيلحظ. لنا أنه أخض من الرباعي ومن الخماسي فانن] النلذاق: ثر كينا عله 
ستة أصول » ترى الرباعي يتركب منه أربعة وعشرون أصلاً يكثر فيها 
اهدق «والقات رك ضرع ماله بومقررن اطاط + "لامعا نا 
إلا القليل . 

وا يذل عل أن مداو الاستعتال أو الاغتال لمن عو ما حون عقلة 
ومالا محوز > بل هو ما قله العرق عند التطق وما ينتحفه + أقول اله 
ما يدل على ذلك أنك لا جد ني الثناني ‏ على قلة حروفه ‏ ما أوله مضموم 
إلا القليل ( فاذكر أن الفتحة أخض نطقاً على العرني من الضمة ٠»‏ ومثل 
الضمة في الثقل الواو ) وإنما عامة الثناني على الفتح » نحو : هل » بل » 
عن : كمب ار ض 5 

وكذلك قل عن جميع ما جاء من الكلم على حرف واحد : عامته 
على الفتح إلا الاقل » وذلك نحو همزة الاستفهام » واو العطف » فاء 
العطف » لام الابتداء » كاف التشبيه ... الخ ( ص 7١‏ ) . 

6 
ويطرق ابن جنى موضوعاً آخر » هو الإيجاز والإطالة » أيهما اقرب 


احم 


إلى الطبع العربي ؟ وني ذلك يروى عن أبِي عمرو أنه سئل : أكانت العرب 
تطيل ؟ فقال : نعم » لتبلغ ؛ قيل : أفكانت توجز ؟ قال : نعم ء ليَحْمَظَ 
عنها ؛ واعلم ان العرب ‏ مع ما ذكرنا ‏ إلى الأيحاز اميل » ومن الا كثار 
أبعد » (ص 8# ) . 

فبالرغم من أن مقتضى الحال قد يوجب الإطالة أحياناً ٠»‏ والايجاز 
أحياناً أخرى » فإنه إذا تعادل العاملان ع وترك طلحدجي” “نفسه عندئذ على 
01 الإيحاز ؛ «إنهم إذا كانوا في حال إكثارهم وتوكيدهم 
مستوحشين منه » .. علم أنهم إلى الايجاز أميل » وبه أَعنّى » وفيه أرغب ؛ 
انعا ار الكلام من كثرة الحذوف » كحذف 
المضاف » وحذف الموصوف » والاكتفاء بالقليل من الكثير » كالواحد 
من الجماعة » وكالتلويح من التصريح ؛ فهذا ونحوه ‏ مما يطول إيراده 
وتيشنم ها وين الك ملك رح فا عت راد مضنا طن وام 
(ص 85). 

وغنا الآ يه النا'من.وقفة ازعام| “قبا هذا :اليل الفرزق الأصيل فكى الاعاة 
في القول ونحو الإضمار بدل الإفصاح ؛ فإذا أدركنا أن ذلك الموقى إنما 
حعبين اتحي والكريك ) وعلم الضايه - إلا بأقل قدر ممكن. ب بالتفصيللات 
اللدكهه اللكنة عكاكيا وماتا + أن تمارة اعرئ عدم الفناية كدر 
ما يلزم بالأفراد والمفردات لأنها زوائل عوابر » ولا يحسن الوقوف عندها 
إلا بمقدار ما نتكئ عليها للصعود نحو الأعمّ ونحو المجرد » أقول : إذا 
أدركنا ذلك كنا قد وضعنا أصابعنا على ركن ركين من وجهة النظر العر بية 
الأصيلة ؛ فالتفصيلات الجزئية ‏ على أهميتها في الحياة العملية ‏ هي رواسب 
على الأرض كالحجر والحصى ؛ وأما الارتفاع عنها بالقول العام 00 
أخَد قي الطيرا غل بجنا العقل إلى الشياء + وعدت تكون الحطوة قصيرة 
نحو المطلق » ؛ نعم إنتا في هذه التثنية التي تشطر العالم إلى ما هو أعلى 


وف 


وما هو أدنى » والني قد تحد انعكاسها في قسمة الانسان إلى روح وجسد ع 
بحيث تكون للروح المكانة العليا الجديرة بالعناية والرياضة » ويكون للجسد 
المكانة الدنيا التي تستحق الزراية والاعمال والكبت » أقول إننا في هذه التثنية 
التي تركل الأدنى بقدميها وتشرئب برأسها إلى الأعلى » نكشف عن جوهر 
فبنا أصيل » محال علينا أن نرى عصرنا هذا من خلاله » قعصرنا هذا القائم 
عل العلم بوعل الصناعة في الاقتضاد. »وغل الخرية والدوعترا طب دي الجكو» 
إنما يتعذر على أهله أن يصطتعوا وجهة نظر تغض النظر عن المفردات وعن 
الأفراد ؛ فالمفردات المزئية الواقعية هي الينبوع الذي تنبئق منه نظريات العلم 
وقوانينه » وهي الأرض التي تكون عليها تطبيقات الصناعة وضروب نشاطها ؛ 
وكذلك الأفراد ‏ أفراد الناس ‏ هم الدعامة الأولى التي بغيرها يصبح الحديث 
عن الحرية وعن الدمقراطية في الحكم حديثاً أجوف فارغاً ؛ فإذا كانت 
روح اللغة مهديك إلى فلسفة المتكلمين بها » ثم إذا كان الأغلب على العربي 
أن يطير عن أرض الوقائع الزئية إلى حيث القول المجمل المحكم السريغ » 
فهو في ذلك إنما يصدر عن فلسفة مركوزة ني أعماق طبعه » وهي أن العبرة 
انكر ب دا الك وده الا نيم 1لا سيف انكر اق الكل 
مصقول متين البناء » فعندئذ صِحْ : إلى الجحم بالدنيا وما فيها ومن فيها » 
من فمَر هو في حقيقته «فقراء» » ومن مرض هو في وأقعه ٠‏ مرضى » ع 
ومن ظلم هو على الأرض « ظالموت » و « مظلومون » . 


ونترك هذا لنمضي مع المؤلف وهو يطرح علينا قضية أخرى » ثم يقف 
منها موقفاً عقلياً لا يتسلل إليه ذرة من هوى ؛ والقضية المطروحة لغوية » 
لكن المبدأ الكامن وراءها يصح أن يكون مبدأ لكل جانب آخر من جوانب 
الحياة الاجماعية والسياسية » وهي : إجماع اهل العربية على ثيء » متى 


يكون حجة ؟ 


يجيب ابن جنى قائلاً : « إعلم أن إجماع أهل البلدين إ نما يكون حجة 
إذا اعطاك خصمك يده الا يحالف المنتصوص والممفيس على 
لمنصوص » فأما إن لم يعط يده بذلك + فلا يكون اجماعهم حجة عليه ؛ 
وذلك أنه لم يرد ممن يطاع أمره في قران ولا سنّة انهم ل عفسعوة عل النخطا * 
(ج١1ءص .)١5‏ 


ولكي نلتي شيئاً من الضوء على هذا المبدأ الفكري العظيم ول 
ا الضؤات والخطاً - كاثناً ما كان الموضوع الذي يوصف بأ هما رن 
لهما معنى إلا بالقياس إلى مرجم يرجع إليه خارج الحقيقة نفسها البي: نصفها 
بالصواب أو بالخطا ؛ اي أن الحملة نفسها لا تحمل في ذانبها مقياسها ؛ 
فأولاً - حين تكون الجملة دالة على أمر من أمور العالم الخارجي » كأن 
تقول مثلا إن ذرة الماء تتالف من ذرتين من الايدروجين وذرة من الاوكسجين » 
فعلى أي أساس نقيم صواا ؟ إننا لا نقيمه بمجرد النظر إليها وإلى مفرداتما 
وإلى طريقة تركيها ٠‏ بل نقيمه بآن جاوز حدودها إلى شيء سواها وهو 
عه هل رخ اناه #العلليا ىق المقايق لتكرقي | باعل بعد امور حت 
بل إن الجملة الرياضية نفسها .كقولنا ٠59‏ + ” - هم وهي ضرب من 
القول نزعم له دائماً أنه يحمل صدقه تون كاك أعدانه زوز الرجوع 
إلى معدودات خارجية ني الواقع الفعلي » وذلك لأنه يكفينا أن ننظر ني 
شطري المعادلة لنعلم أن احد الشطرين يقول ما قاله الشطر الآخر برغم 
اختلاف الرموز الي يستخدمها ؛ وما دام الآمر كذلك » فكاننا نقول قي 
على العانم نو عن انع لمق اوعدو ولاك يكو المكداو و1011 بحم ١‏ 
لانه قائم على مبدا الهوية بين الشطرين ٠»‏ فهذا الشطر من المعادلة هو نفسه 
ذاك ؛ أو هو قائم ‏ من ناحية أخخرى ‏ على مبد! عدم التناقض ٠‏ فليس بين 
الشطرين قول ونقيضه ؛ لكننا نلاحظ هنا أن حكنا بصواب القول إنما 
الضحة إلى ميد ونذى وجوه عق غارة حدؤة المقادلة تسا , 


ضرق 


صفوة القول : إن المتجادليّن في أي موضوع خامق اللعة أو عو فيرشت 
لآ يسيران في الجدل على هدى » إلا إذا اتمقا بادئ ذي بدء على « المرجع » 
الذي يرجم إليه عند الحكم بصواب أو يمخطأ على قول يقوله أحدهما ؛ فاذا 
اتفقا على هذا المرجم » وضح امامهما سبيل الاتفاق » وإلا فكل منهما 
بسير على طريق غير طريق الآخر فلا يلتقيان . 


وبراكم الاعارة ابن د عن "فيه و الابجماع ومن عبت اهو عبار 
بفصل في مواضع الخلدتة” كلما هات بيخ عتسادل ع ع دين قزل إن 
اس سرام لا يكني حجة ٠‏ اللهم إلا إذا اتفق الخصمان منذ 
البداية على أن يكون حجة بينهما » أما إذا لم يسلّم لك خصمك بأن يكون 
المنصوص والمقيس على النصوص معياراً » قفيم إذن د كرك انام لض 
قاله قائل واجمع عليه الف الف قائل ؟ 


لكن ابن جنىّ سرعان ما يصده « الايمان » عن المضيّ مع المبدأ العقلي 
1 آخحر الشوط »: وذلك حين يبرر الخروج عل الاسماع. بان مثل هذا 

لخروج لم يرد منعه ممن يطاع أمره في قرآن ولا سنّة » » ناسياً فما يظهر - 
أن" القرآن والمنة وتورهنا و وطن 4 ]اذا كانك هد التضوصن وابعة 
الطاعة عند المؤمنين ها » قليست هى كذلك عند غير المؤمنين ٠‏ ولا كذلك 
الأكدق عفادن "لمق القن العرت:) لأف مكدقةا لذ ركو ترق نك اننا 
والنافعل اماس عو الأعان كلقي اكاك الى اقلق الم )دل كانت 
وس » أكبر من « ص» ء وكانت « ص ء أكبر من «م»ء فان وس» 
تكون أكبر من :م » فها هنا يكون الأمر ملزما بالقبول على مبدأ يقول إنه 
إذا صدق حكم على شيء ما كان صادقاً على كل جزء من أجزائه ؛ فد 
كان ابن جنى ليصبح أكثر فهماً لمعايير العقل وأشد استمساكاً بها لو أنه 
حذف من عبارته السالقة جزءها الآخير . 


ورف 


ولخزل سق "قن عرةا الاق نه عبارة اخرى تفضدي الد كك و سمدق 
اللمجداس اليا ا حيقول #تذى "كل عن درق المع علة ميف » 
ا ل 0 -)٠‏ 
ساي ا ف ال ل ا 

جح للك العلوى تيو اعتلائة يكوة إمام الماك أو عباكية بيه ىد اجو 
ال ل 
الخليل بن أحمد أو عند أبي عمرو بن العلاء أو غيرهما من أئمة اللغة ؛ فكا 
يقول المعري : لا إمام سوى العقل » فلو توافرت لك مناهجه وأدلته ونتائجه 
فحسبك ذلك إماما . 

اليس من أعجب العجب بالنسبة إلينا نحن » وي عصرنا بكل ما قد 
عا للم وام يام يليه 1 يكن لبطزا طل منه على بال أحد من الأقدمين » 
تحدنيننا من يحمله عمى البصيرة على الاعتقاد بأن الأوائل لم يتركوا للأواخر 
كيكا:ء زان فا عن حولت الأو احبر إلا أن يرتدوا إلى الأوائل يعبون العلم كل 
الخدم من عخانتيع © فاذا رجعنا إلى هؤلاء الأوائل وجدناهم يحذّرون 
أنفسهم من الوهم بأن أوائلهم قد سدوا عليهم الطريق ! فها هوذا ابن جنى ؛ 
وهو ني سياق القول بأن كل فرد يستطيع أن يكون إمام نفسه » إذا هو أحسن 
النظر والاستدلال » ويستشهد بقول الحاحظ : ٠‏ ما على الناس ثبيء أضرّمن 
قولهم : ما ترك الأول للآخر شيئاً ؛ ( عن ابن جنى ج ١‏ » ص 140  )‏ فاذا 
لم -بدنا تراث آبائنا إلى هذه المبادئ العليا » فإلى أي شيء هدي ؟ 

ان دراستنا للتراث دراسة واعية تتتهى بنا هى نفسها إلى ترك مادة 
ارا جع وكش ونون ترصو او واف حزان الم ينا 
عرقت معاانه انا أرقه ولو وهو موقن الاااسوقت رقدا )امنا كر 
« فتجنشتين » ني كتابه المكتّف الغزير « رسالة في المنطق الفلستى » وذلك 
بانككل اعرسبارة ى "كان نول ا سكاف إن هذه) إرسالة تكون كد دك 
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قبا ناا عليه قراو قن لسن يع كلكا داوف ته 
عليه الصاعد إلى حيث يريد » ثم يقذف به لانه لم يعد يريد التزول إلى حيث 
كان ؛ فكم هي مواقف الأعظمين من آبائنا » التي رفضوا بها اهدار آدمينهم 
أمام الماذج ل ل الشخصية الي تستطيع 
عد ذلك أمتيط به لتشق طر يمها على نحو مستقل فريد . 

وقيزة ألو ارج سق له اجات الى #ابميدة الحنيت عه وهر 
سياق القول في الإمامة العلمية للعلماء السابقين متى تجوز ومتى لا جوز » 
وهي - عندة - لا تجوز إذا وثق المرء من سداد منهجه العقلي عند النظر إلى 
مسألة مطروحة ؛ فهو ني ذلك يقول ايضاً في موضع آخر ما معناه إن ما يثبت 
لك بالدليل الغقلى لم يعد بك حاجة إلى البحث له عن شاهد عند الأقدمين 
يؤيده » وهذه هي عبارته : « أما إذا دل الدليل » فإنه لا يحب إيجاد النظير . 
لأن إيحاد النظير بعد قيام الدليل إنما هو للأنس به لا للحاجة إليه ؛ فأما إن. 
ميقم دليل فإنك محتاج إلى إيحاد النظير » ( ج ١‏ » ص 1919) . 


وننتقل مع ابن جنى إلى موصو آخر يطرنعه ويرئ فيه الرأي غ وعو 
و الاو ا 
+ امن أو بالعناية ليصيح الأدب آدبا والفكر فكراً ؟ كأنعا 
0 في التحليل الذهني ؛ غير أن الموضوع على يدي ابن 
جنى يركز على ل ال ل 0 
م الإفاضة ‏ ما قاله ابن جنى في دقعه للهمة ودفاعه عن العربية » ثم قد 
يكون لنا بعد ذلك تعقيب برأي نراه » يقول : 


ان العوني قبا خف لفاطيا نكم اهيا وتنا وت افيا ركاذ عد 


20800...!ا : : 
1 داوف 


اكات امقر قارف نوب لخطت» عرقي او اتام القن لترمها 
وتتكلف استمرارها » فإن المعاني أقوى عندها » وأكرم عليها » وأفخم قدراً 
في نفوسها . 

فأول للك ناف با لفاظيا ,4 كاتا ذلا كانة عيواق سعافها #وطريقاً 
إلى إظهار أغراضها ومرامها » أصلحوها ورتبوها » وبالغوا في تحبيرها 
وتحسينها » ليكون ذلك أوقع لها ني السمع » وأذهب با في الدلالة على 
التسد + ألء وان الكل اذا كان مسجوعاً » لد لسامعه كُحَفْظَه ؟ فاذا 


هو حفظه كان جديراً باستعماله ؟ ولو لم يكن مسجوعاً لم تأنس النفس به » 
ولا أنقْس لمستمعه » وإذا كان كذلك لم تحفظه » وإذا لم تحفظه ل تطالب 
انفسها باستعمال ما وضع له » وجى اع | لكلكلتروفان عابو عل يونا 
قال لنا أبو بكر [ المقصود هو ابن السّراج ] : إذا لم تفهموا كلامي فاحفظوه 
فانكم إذا حفظتموه ذف فهمتموه ؛ وكذلك الشعر : النقفس له أحفظ » وإليه 
أسرع ؛ ألا ترى أن الشاعر قد يكون راعياً جلفاً » أو عبداً عسيفاً » تنبو 
00 كان الصواب ١‏ خُلْمتّه »ع فيقول ما يقوله من 
الشعر » فلأجل قبوله » وما يورده عليه من طلاوته وعذوبة مستمعة » ما يصير 
قوله حكاً يرجع إليه ويقتاس به ؟ »( ج ١‏ ء ص )1١5-19١8‏ 

« فإذا رأيت العرب قد أصلحوا ألفاظها وحسّنوها » وحموا حواشها 
وهذبوها » وصقلوا غرو .ما وأرهفوها » فلا تَرَيّنَ أن العناية إذ ذاك إتما هي 
الألفاظ » بل عي عندنا خدمة منهم للمعاني » وتنويه بها وتشريف من ؛ 
ونظير ذلك إصلا ح الرعاء وتحصينه وتزكيته وتقديسه » وإها لبخي يذلك 
منه الاحتياط للموعّى عليه » وجواره بما يعطر يَشَرّه » ولا يعر جوهره ؛ كما 
قن عاق الاك القاغرة الشامانا ١‏ 2 مد فق قم 5د للك سيرد 
العبارة عنه ) ( ص 5١7‏ ) . 
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«ويدلك على تمكن المعنى في أنفسهم » وِتَقَدمُه للّفْظ عندهم ع 
تقديعهم لحرف العنى في أول الكلمة » وذلك لقوة ه العناية به » فَعدموا دليله 
ليكون ذلك أمارة لتمكدنه عندهم ؛ وعلى ذلك تقدمت حروف المضارعة في 
أول الفعل » إذ كن دلائل على الفاعلين : مَنْ هم ؟ وما هم الود 

نحو افعل » وتفعل » وتفعل » ويقعل ) ( ص 5١9‏ ). 

« أفلا ترى إلى حروف المعاني :كيف بابها التقلدم ؟ و إلى حروف الالحاق 
والصناعة : كيف ايها اتأخر ؟ فلو لم يُثْرَف سيق المعنى عندهم » وعاوه في 
تصورهم إلا بتقدم دليله وتأخر دليل نقيضه » لكان مغناً من غيره كافيا . 

عل هذا تعسو يروف المغاق م فتتصتوها كرتا حضوا + وامتوا 
عليها ما لا يؤْمَنَ على الأطراف المعرّضة للحذف والإجحاف ؛ وذلك كألف 
التكسير وباء التصغير 4 نحو دراهم ودرنهم و در وفتاطل ؟ فجرت 
في ذلك ت. الكو بها «سوشوا بتغرق حي القن الصتض ةق خا لب" الام 3 
المرفوعة عن حال الطرفين من الحذف (٠‏ ص 18]) . 

« ... فهذا يدلك على ضنهم يحروف المعالي » ود شحهم عليها » حتى 
قذموعا عنانة ا + أو وسّطوها تعطيناً لها ء وطن م7 

تلك نصوص مما قاله ابن جنى دفعاً للتهمة الموجهة إلى العر بية بأنمعظم 
عنايتها منصرف إلى اللفظ لا إلى المعنى 3 فيبين في شيء من البراعة كمف 
ان طرائق يناء الالفاظ تفسها تدل على انها إمما صيغت على نحو يضمن 

وللشكة امرك أن اكول شك سراف أنه العقة سوه بين ودالمتة اللي 
نبحث عنه حين تقول عن الكاتب إنه يعتى باللفظ دون المعنى » و ١‏ المعنى » 
الذي يتحدث عنه ابن جنى » فهو مشغول بمعنى اللفظة الواحدة » ونحن 
يشغلنا المعنى المراد تأديته من مقالة أو من كتاب أو من قصيدة أو قصة أو 


يخرفنا 


تترححية تالت 4 "بعالتي كالإغارة لالس ارالك فق استمماننا 
هو كالفكرة المراد تحليلها وتقويمها ؛ وإنه لشرح يطول بي لو أردت هنا أن 
أؤيد الاتهام تأبيداً قيه كثير من التحفظ ؛ فلم تكن العناية باللفظ أغلب على 
العناية بالذي في بجالات الفقه والفلسفة والرحلات والعلوم ؛ ؛ لكنها أغلب في 
يحالات الأدب معناه الضيق من شعر وثثر فتي » فهاهنا تقول إن ما نراه 
هو أن الشاعر والتاثر قد يكتبان كثيراً ولا يقولان إلا قليلاً » لأن معظم العناية 
بالصمل والتزويق وإظهار القدرة اللغوية بالا كثار من المترادفات ؛: حتى 
لتتصيد المعنى تصيداً . 
5 


ولنقف معه عند موضوع آخر توعان كي في ه فلسقة اللغة وكيف 
أن هذه الفلسفة كثيراً ما تكشف لنا عن مبادئ النظر الأولية عتد أصحاب 
اللنة امه عا يا رماع ؟ 


يعارل ابرق حت :هنا أناينظر فى انواع الكلمة"» اا أسبق من الها 
فهنالك الأسماء والأفعال والحروف ٠»‏ فهل يا ترى ظهرت هذه الأنواع 
الثلائة دفعة واحدة » أو هى تعاقبت في الظهور بحسب الحاجة إلى التعبير ؟ 
ثم إذا كانت قد ظهرت كلها معأ دفعة واحدة » فهل تكون ‏ مع ذلك 
على درجة واحدة من الاولوية » او ان منها ما هو اسبى منطقيا من الآخر ؟ 

وزيذا اين اجن ١‏ اساته بذكر ما قاله استاذه » الذي لا ينقطع عن 
الور اله من أول الكتاب إلى آخره » وهو « أبو علي » » فيقول : « اعلم 
أن أبا علي رحمه الله كان يذهب إلى أن هذه اللغة ‏ أعني ما سبق منها 
يي ا ل ل ا 
تقَدْم ثي2 منها على صاحبه ؛ فلم بواجب أن يكون المتقدم على الفعل الاسم 
ولا أ كو نقد عل االخرت الفزنب التق تال لاجرل اويا يي 
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القوم بمولهم : إن الا سم أسبق من الفعل » أنه أقوى في النفس » وأسبق في 
الاعتقاد من الفعل » 0 الزمان انا الزمان تجوز أن يكونوا عتد 
التوانسم 15.مما الامم قبل الفعل » ويجوز أن يكونوا قدموا الى في الرضع 
لو ا ا ا 0 
لما م- الأ ولأفال ريف » لاعيم ا بدءوأ 060 أم بالفمل 
أم بالحرف ؛ لآ : نهم قد أوجبوا على أنفسهم أن يأتوا بن جْمَمّ » إذ المعاتي 
لا تستغننى عن واحد منهن » ( ج 7 » ص 5 
فإذا أعذ ا هذا الدع .رواه ابن حون هن تاذ وت اود فت فيه تايان 
بح انرق ليه اللغة يق عباتا عند اول قلهووها »رخاتي ى أى مرضلة 
دامت عليها » اللهم إلا في اتساعها وغزارا » أما « الكيف » فلم يتغير . 
- وهذه الصورة الى تتغير كيفاً » هي أنها نشأت بانواع الكلمة الثلاثة : 
الأمعاءوالأففال والحروف ): كلها معا . 
فإذا فرضنا جدلاً أن هذه الأنواع قد تلاحقت ظهوراً على محرى الزمن ع 
فلسنا نرى ‏ من طبائع هذه الأنواع ‏ أيها تقدم الآخر ؟ لأنها ني هذا 
سواء » إذ ريما كان التقدم ني الظهور للأسماء » ور يما كان للأفعال ع 
وول كا الخروفه لسن ين ايديا شاهد عقلي يحسم الأمن الؤاشين 
دون الآخر . 
ومع ذلك فالشائع بين من تناولوا الموضوع بالنظر ١‏ أن الاسم عق عن 
الفعل ؛ لكن القائلين .هذا لم يقصدوا بالأسبقية اسبقية في زمن الظهور ‏ 
بل هي عندهم أولوية. منطقية » وأما زمان الظهور فواحد ني كليهما ؛ 
والمقضوى :الاو لون النطفية إن الاسم قد يستغتي عن الفعل عند الاستعمال 
ارق 


أما الفعل فلا يستغني عن الاسم . ٍ 
لو كانت هذه الانواع الثلاثة قد تعاقبت ظهورا » ولم تتزامن في لحظة 

واحدة ٠‏ فقد كان المعول في هذا هو «المعاني » الي طرات بادعاميع 

وأزاكرا لين عا 6 عار عدوا :110 اير لدم اداو قل : 

أو حرفاً » كان البدء بايها تطلب المعنى المراد إخراجه ني لفظ ‏ ولا 

كات هده الباق :| #ااسحرون اللشى ضتنا أهاء وأفالاً وعوونا 3 

وقت معاً » إذن فلا بد أن تكون الأنواع الثلاثة قد نشأت معاً . 

وتعلبقاً على هذه الوقفة العقلية الرائعة من اللغة ونشأتها » تقول : انها 

بو للك جره ب اخلط رقي سحي انين اتقو ل متلق بو ونا لعو ا دو ؟ 
خلطاً أدى به إلى خطأ التتائج التي اتتبى إلبها ؛ فأولاً تقسيم الكلمة إلى اسم 
و عر عر سي ارو ادر 1د ع الأقسام من اختلافات في 
تؤاعن امال وكزاعن الأغرات © .واب اللتطق عفلهق :ذللف تظرة احرئ 7 
وهي أن الكلمة كائنة ما كانت هي اسم على كل حال » وكل ما ني الأمر 
أن الاسم أحياناً يطلق على كائن ذي درجة نسبية من الثبات ٠»‏ وأحياناً أخرى 
بطلىّ على مسيرة حركية » وأحياناً ثالشة يطلق على علاقة قائمة بين 
أشياء ؛ هي كلها : أسماء » نطلقها على ما هنالك من وقائع ؛ خحذ مثلاً قولنا 
« محمد يلعب الكرة في الحديقة ٠‏ ؛ اتقول إن الاسماء هنا ثلاثة » هى ) 
يتخي وان 0و سيق وو نا نز رلك لانو تحور ادر لام ل رقن 
لك ونق "لكر كلد موه فك أطلشف لقولة و لسك عل مرف بر 
من نمط معين »ع تعاماً كما أطلقت « الكرة » على جسم انمد مجموعة أوضاع 
متباينة واوكتالف الأمر فق “عه لكر 3ق لا ا الرايظة الرة يون 
الأعزافت الأريقة الأقرى : نسيل > كرة ع حدقة يلعب » وإذا عت 
تعبيراً فلسفياً مألوفاً » فقل إن هذه الأطراف الأربعة هي يمثابة « مادة » 
لفكرة » وأما ٠‏ في » فهي ٠‏ صورتا» التي لولاها ما تكونت لنا فكرة من 
تلك الأطراف المتفرقات ‏ 
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ومع هذه التسوية بين الألفاظ الخمسة جميعاً في كونها جميعاً أسماء 
برغم الفوارق بين المسميات : اهي اشياء ام حركات ام علاقات » لا يد 
لنا من تفرقة منطقية بينبا » تبجعلها في مستويين لا في مستوى واحد ؛ قاما 
الأطناف لوطه الى توس "0 تعمد 13 02157 كطدرقة 2 لفن كد فكلا 
دواءا قم اق قرفن وتتساءء فى النونحة اف كرون عا الشيات كاضارت 
أو" اقعالا ذزات مكان وزناة بعك الاشارة النبااء تتتول :تمن حديد:: 
واه 085 مله جد نه وده كب ون ناجيه اليا وان 
كلمة ٠‏ ني » فهي في درجة منطقية وحدها » لأنه ليس لا ما يشار إليه 
"نوس .ذلك فى قي للخلة كلها يشان # لازو » الل الولاها بقرت 
الاطراف وكانما الاشلاء المعثرة لا الاعضاء ذات الوظائف الحيوية ؟ 
ولذلك بطلق على أمثال هذه الكلمات ني الفكر الفلسني التحليلي المعاصر 
«كلمات منطقية » بالقياس إلى النوع الآخر من الكلمات الي هي «كلمات 
لقكته أي كارائف نتخير الا ضاف ونيز اها كاقت الكلة ونطيه عرد 
“هأنا أن :تيه الفكرة + أو كانت ,نكي ام شاها آن“تمير إلى ماهو 
كائن في الموقف الذي تتحدث عنه » فهي ني كلتا الحالتين : اسم » على 
كل حال ٠‏ له ما يعنيه . 


ودر إلى عقالة ان فق الى أخحناها عن امناده أنى على في اللخهام 

فتلاحظ أنه : 
قد أخطأ الظن حين زعم أنه لو كانت أنواع الكلمة الثلائة قد ظهرت 
متعاقبة على الزمن » فليس في طبائعها ما يحتم أن يكون لنوع منها دون 
النوعين الآخرين أسبقية في الظهور » إذ أن الكلمات « المنطقية » كان 
لا بد لها أن تنتظر حتى يفرغ الانسان من إطلاق الأسماء على الأشياء 
والأقعال » ثم يهم بإقامة أحكامه عليها » أعني ببناء جمل عنها » وها هنا 
تلزمه الروابط البّى تشد أطراف الجملة في وحدة واحدة هى ١‏ الفكرة » . 
4" 


5 3 0 ل ره 
ع الأنواع الثلاثة ؛ نعم » هنالك فرق بين الترتيب. الزمني 
والترتيب المنطني » بحيث يمكن أن يأتي شيء بعد شيء ني الزمن » مع 
أنه أسبق منه في الفكر ؛ قدراسة الطالب في الجامعة ‏ مثلاً ‏ تأتي قبل 
حصوله على الدرجة الجامعية من حيث الترتيب الزمنى » لكن الحصول 
على الدرجة كان هو الحدف الذي سبق إلى الفكر فترتب عليه أن ينتظم 
الطالب ف دراسته الجامعية ليحقق ذلك الحهدف . 
فهل أراد ابن - يق أن ينول أنه كان عكن احرف مغل ا لي 

قبل الاسم في الزمن ٠‏ لكن الاسم يظل أسبق منه في الفكر على نحو ما شرحنا 

قأقول إن ذلك التصور محال الحدوث ع محال أن أبداً بالحرف «١‏ ف » قبل 
أكتكرن نس تكسي لذ ظافقة عه اغا تددو مال ارريظها عبد ادا 

إذا اقتضى الأمر مثل هذا الربط . 

- ويقول ابن جنى - نقلاً عن أبي على إنه لو كانت الفكرة الأولى الي 
أراة الا انان مير راقن وعدت عبارق ضرف ليوا الانفاة 
بالحرف ! وهذا ‏ فما نرى ‏ خلط معيب بين مستويين : مستوى الأشياء 
والأفعال » ثم مستوى البناء المنطني من تلك االأشياء والأفعال ؛ والتعبير 
عن أي 1 معنى » لا شبى. إلا يعد اجتياز المستوى الأول صعوداً إلى المستوى 
الثاني . 

- وق :عدا ةرود ل قرول ما تعبط روح جا بيدا عن الرققة عاذت 
من أن الثلاثة الأنواع من الكلمة بدأت معأ لأنه لا فكر بغيرها مجتمعة ؛ 
إنه لآصوب الصواب الا ينشا فكر إلا والانواع الثلاثة هناك » ولكن 
«الفكر » لم ينشأ هكذا في لمحة خاطفة كانه الصاعقة أو لمعة البرق 
في لحظة تكون بعد ان لم تكن ؛ بل هو قمة طريق تطوري طويل » 
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لا يبعد أن يبدأ بالرمز إلى الأشياء بها يميزها قبل أن ينتهي إلى ربطها في 

تصورات وافكار 0 فالكلب نا كلد ند شار إلى صاحبه وميه لكنه 

لا يعرف أن صاحيه هذا هو والد فلان وزوج لفلانة . 

وبعد هذه الوقفة ما تجاه ما نقلناه عن اين جنى في مفردات اللغة كيق 
التناقض الذي تورط فيه » فيستدرك ليصحح موقفه أمام قارئه » فجاء 
استدرا كه دليلاً على صدق ما اعترضنا به عليه . 

وذلك أنه كان قد قرر أن البدء لم يكن العقل يمنع أن يكون بالأسماء أو 
بالأحال او اوت 'فالموزة ابلس الأول الذف ارا الأقيات ان ريه 
في لفظ ؛ قخشى أن بكرت هذا القول منه متافياً لقول آخر أورده في النصَ 
نفسه الذي تقلناه عنه ) وهو أن الكسيا, الا فعا وال حروف ظطهرت كلها 3 
ومناريت "ولزن ورين قور ام لامي تاولا ملم كني ول 

«... فإن قلت : هلا ذهبت إلى أن الأسماء أسبق رتبةً من الأفعال في 
الزمان » كما أنها أسبق رتبة منها في الاعتقاد » واستدللت على ذلك بأن الحكة 
قادت إليه » إذ كان الواجب أن يبدءوا بالاسماء » لأنها عبارات عن الأشياء 
2 يأتوا بعدها بالأفعال التي بها تدخل الأسماء في المعاني والأحوال » ثم 
جاءوا فيا بعد بالحروف لأنك ترإها لواحق بالجمل » واستقلالها بأنفسها » 
ف 3 إنتونه) خوك مويف عجرا هدك و سيك ان تكزن كذا ؟ 
[ إن قلت ذلك كلهع قيل : يمنع من هذا [ أي من أن تكون الأسماء أسبق 
ظهورا مق الأفتال ] أعاء م عنا + وحوردك أسياء مقع عن الأفعال تسو 
قائم من قام » ومنطلق من انطلق ؛ آلا تراه يصح لصحته ويعتل لاعتلاله ؟.. 
فإذا رأيت بعض الأسماء مشتقاً من الفعل » فكيف مجوز أن يُمْتَقّدَ سبق الاسم 
للفعل ف الزمان ؟ وقد رايت الاسم مشتقا منه » ورتبة المشتق منه ان يكون 
سق ين الع نقيه #توارفا ان للصيا و كعدو نا وهر 3 كالنبات من 
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لنت » وكالاستحجار من الحجر » وكلاهما اسم ؛ وأيضاً فإن المضارع يعتل 
لاعتلال الماضي وإت كان اكقن الناسن عل أن المضارع يق من الماضي ؟ 
وأيضاً فان كثيراً من الأفعال مشتق من الحروف » مثل قولك ابذاك جاجة 
لو ليت لي » أي تلت في : ٠‏ لولا» ؛ وسأتك حاجةفلاليت لي » أي قلت 
لى : ولا » ؛ واشتموا انا المصدر ‏ وهو اسم ب من الحرف » فعالوا : 
اللكلاة » مالارلة: . رإن كان الحرف متأخرا في الرتبة عن الأصلين قبله : 
الاسم والفعل ؛ ( ج 5 » ص 14-117 ) . 


وأود هنا أن أعلّق علاحظتين : 

الأول أن وجودنا أسماج 2 فشتقة من افعال 3 اعم و بد سا ذهبنا إليه قِ 
ليقن السابق » وهو أن الفرقة بين الأسوا. الاب عي تفرقة في النحو لا في 
النطى ء وى المنطق تلاهما اسماء » واذن فلا عجب أن تشتق اللغة ؤاحداً 


من الآخر » دون أن يدل ذلك على أسبقية قي الرتبة م 


الثأنةاك أن سي كن تلط يروما يعدكه للكة فى واماوهيا 0 ووق 
ما قد لزم لها في « منطقها ٠‏ ؛ فوجود قائل يقول ذات يوم « لوليت لي ٠‏ - 
أي قلت لي : « لولا » » هو حادث زمني وقع ف بحرى تاريخ الاستعماللات 
اللغوية » ووقوعه مرهون بتزوات قائلة وهذا آمر مختلف كل الاختلاف عن 
الوجوب « المنطي ٠‏ إذا سلمنا به لظهور الأسماء أو الأفعال قبل الحروف ؛ 
دإلا فهل يجوز لرجل أتجب طفلاً في تاريخ معين » ثم نبتت له شجرة في 
حديقته بعد ذلك التاريخ » أن يقول : الانسان ظهر تي الوجود قبل التبات 
ألا نقول له عندئذ : إن هذا التعاقب الفردي في هذه الحالة المعينة لا يدل 
على ثبيء بالنسبة إلى مراحل التطور العامة » والتي كان التبات فيها أسبق 
من الحيوان » ثم كانت مراتب الحيوان اسبق من الإنسان . 
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وكتاب 1 الخصائص 0 لابن جنلى ب بعل ذلك مشحونة صمفحاته 
باللمعات البارقة الحادية » النافذة إلى عبقر ية اللغة العر بية » مع محاولات من 
الاك اا اجو و يالا صا اوتا كوا يا باإني يها 

فمعها رمعة عا 1 نحم الحديث عن الرجل وكتابه » قبل أن 
نشير إلى خادءة مميزة للغة العر بية في مفرداما ؛ ولسنا في الحق ندري لاذا 
ذهبت عنها هذه الخاصة في حالات تركيبها كلاماً وتعبيراً ؟ أو على الأقل 
هذا ما نراه فيها ني غير حالات قليلة ؟ وإئفا قصدت إلى خاصة التصوير ع 
فبين « الممردات » و و الااحداث ٠‏ مسايرة تصويرية تلفت النظر ... قال 
الخليل ( برواية ابن جنى ) « كانهم توهموا في صوت الجندب استطالة ومدأً » 
فقالوا : صَرء وتوهموا في صوت البازي تقطيعاأ فقالوا : صرصر . 

«وقال سوه ي'المقادزالى حاءت غل الفعلان: :ا تبااتاى للاصيطرات 
الأفعال » ( الخصائص » ج ” : ص ؟5١)‏ . 

وكذلك واد المضاد الرباغية المضكمة تاق للتكرير ايدو الزعزعة» 
والململة 03 والصلصلة 0 والمقعمعة 04 والخرجرة 3 والمركرة 590 فجعلوا المثال 
المكرر للمعنى المكرر ... » ( ج ؟ ع ص .)١57‏ 

وكذلك و جعلوا تكر ير العين في المثال دليلاً على تكر ير الفعل » فقالوا : 
كسر ء وفتحء وغلّق ٠»...‏ ( ص )١185‏ . 

«وذلك انهم ا ججعلوا الالفاظ دليلة المعالي ١‏ فاقوى اللمعظط ينغي أن 
يعَابل به قوة الفعل » والعين اقوى من الفاء واللام » وذلك لانها واسطة لهما ) 
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ومكنوفة هما 4 فصارا كأنهما سياج لها 4 ومبذولان للعوارض دونها 04 ولذلك 
ند الاعلال بالحذف فيهما دوتما ... وقلما تجد الحذف في العين . 


« فلما كانت الأفعال دليلة المعافي » كدروا أقواها » وجعلوه دليلاً على 
قز لفان اعدف ديه ارمق كزين القدل ٠‏ كنا علو تقطي :قي انحو 
« صرصر » دليلاً على تقطيعه » ( ج ” ) ص ١668‏ )2. 


لاي اه 
واتصالاً وتقطعاً » فهي كذلك مختلف قي جرمها يما يتفق مع الصوت الذ 
جاءت لتمابله 4 و. و اوذلك انهم كثيراً ما مجعلونت أعيوات الحروف عى 
سَْت الأحداث المعبّر بها عتها » 01 ها » ويحتذونما عليها » وذلك 
أكثر: مما نقدره » وأضعاف ما نستشعره ؛ من ذلك قولهم : خخضم » وقَضم ؛ 
فالخضم لأكل الرطب كالبطيخ والقثاء وما كان نحوهما من المأكول الرطب 
والقضم للصلب اليابس » حذواً لمسموع الأصوات على محسوس الأحداث ٠‏ 
رص .)١9١8‏ 

وإن التعليلات العقلية لأوضاع اللغة لتبلغ مع ابن جنى ذروتما » حين 
يحدثا عن ٠‏ الأخمال» في الغة وطريقة دلاتا على أزمنة حدوثم فحيًا 
عنقي اللسين بن هاش وحار وتجةةال وعدت الفجر نوكن اعد الصورة 
التي تمنم ذلك اللبس » وأما حينًا استحال عقلاً أن تخلط بين أزمنة الحدوث : 
جاز عندئذ ان ياخذ الفعل صورة غير الصورة اللي تدل على زمن 
الحدوث » اعتاداً على أن السياق يؤدي بالسامع حتّاً إلى التصى 
الصحيح » يقول : « كان حكم الأفعال أن تأقي كلها بلفظ واحد ء لأنها 
ل ل ا ل ااه 
بين مُثْلها ليكون ذلك دليلاً على المراد منها جتان ادن اللاس فيا اذ 


2 
- 


أن يقع بعضها موقم بعض » وذلك مع صرف الشرط ؛ نحو : إن قمت 


امل 


جلك والأن اعوط يماو الا رسع الحا الامتقبال ؛ وكذلك : 
م يقم امس » وجب لدخول «لم» ما لولا هي لم جز ... ولان المضارع 
أسبق في الرتبة من الماضي » فإذا نني الأصل كان الفرع أشد انتفاء » ( ج ع 
0-1 

ولنترك هذه المائدة الغنية بغذائها الفقكري » لنرحل رحلة قصيرة عن 
بغداد » إلى حيث نلتتي بأحد أعلام النقد البارزين » فا دمنا يصدد الحديث 
عن اللغة وفلسفتها » فيشوقنا أن نلق نظرة على ميدان النقد الأدبي ٠»‏ وإذن 
2 لنتى هناك عبد القاهر الجرجاني » نسمع ماذا يقوله عن 
تصوره للمعنى كيف ببنى على اللغة الى تحمله » و بعدئذ لنا عودة إلى بغداد ‏ 
لج الموار ااا مدر اج 


غندما كته بزتران ول كتايه ويضة'ق المفق والصدق :6 وق وكفة 
تحليلية ليسأل نفسه » وليحاول الجواب عن سؤاله : ما الذي يعطي الجملة 
لمفيدة وحدتما ؟ إنها مركبة من مفردات تتوالى فإذا كانت منطوقة جاء 
تواليها تتابعاً على خط الزمن » وإذا كانت مكتوبة » جاء ذلك التوالي تجاوراً 
في حيز المكان ؛ لكام 0 تقع وراء هذه المفردات على الرابط المنطي الذي 
يربطها » لا استطعنا ان نحدد لاتفسنا ماذا تعبى بقولنا « فكرة » ؛ كان 
يسيراً بالطبع عل انام كتار يق أمادمولوا + الفط جد والفكرة أو المعين 
روه بك ارج لظ سوعياقه مبئلة والفكنة أي امن مترو ةا © الكق ارد 
مثل «رسل » لا يرضى لنفسه أمتال هذه الغوامض ؛ هاذا بحث ووجد أن 
الرابط المنطى المنشود نما يكممن ف طريقة ‏ الثرتيب » الذي تتوالى به المفردات 
واصل البحث ليرى : أية طريقة في الترتيب » تلك الي إذا توافرت للمفردات 
صنعت جملة وبالتالي صنعت فكرة ؟ 1 
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فاذا قرأنا لعبد القاهر الخرجاني كتابيه : « أسرار البلاغة » و «إعجاز 
القران » ادركنا كم هي قوية تلك الصلة الي تنظم الخرجاني ني أوائل القرن 
الجادي عشرو توي :103/8) وبرتراند رمل ف القرت العشرين ( توي /151) 
فالفكرة عندهما واحدة من حيث الاساس » وهو ان المعنى كائن في طريقة 
الترتيب الي تنظم با المفردات » لا ثي المفردات من حيتث هي مفردات 
وكفى ؛ وذلك برغم الاختلاف البعيد الذي يفصل الرجلين في طريقة التناول 
فبيها الحرجاني قد غلبت عليه النظرة اللغوية النحوية » غلبت على رسل النظرة 
المنطقية الرياضية » وهو في الحق ‏ فاصل من أهم الفواصل المميزة بين 
طريقة التفكير قديماً وحديثاً . 


لان فلنتنصت إلى هذا الناقد العقلالي لنسمع ماذا يمول في قضايا 
بأد الك انمه بالحياة إلى يومتا هذا ) وسنبد! بكتابه 0 اراز اليلاغة » لتعمبه 
يكتابه الآخر «إعجاز القران 8 


كد ينه فى مراكم زافيحة “1 :و الألناتل له تق نولم ريا 
خاصا من التاليف » يعمد بها إلى وجه دون وجه من التركيب والترتيب ... » 
(ص ؟ - طبعة المنار » ط ؟ ) ثم .عضي شارحاً فيقول إنك لو تناولت بيتاً 
من الشعر أو فصلا من الثر ء وعددت كلمائة عدا كيف جاء واتفق © 
مبطلاً نظام تلك الكلمات الذي بنيت عليه العبارة بحيث أصبح لا المعنى 
الذي .لها + ومغيراً لترتيب الكلمات الذي: مخصوصيته أفاد كما أفاد ع 
اعت البناء اللغوي « من كمال البيان إلى مجال المهذيان » نحو أن تمول 
في : دقفا نبك من ذ كرى حبيب ومنزل ») ٠‏ منزل قفا ذ كرى من نبك حبيب6. 


ل ل و ل سل ل ل د 
الجر جاني بقوله : ذلك لأن تر تيب اللفظ على هذا النحو المعين ١‏ تما يساير 
ارق هه لديا ايت به الما و في لكل وترلدي حت لان 
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هناك وف ما يقتضيه العقل ؛ فالمنطق العقلى نفسه يدلك على أيالمعاني يجب 
أن شك > واماقي أن جا الاقسيسه حك طياتفها بالضية لوقف الذي 
نقفه من عالم الاشياء ؛ فالمبتدا يجب ان يسبق ليلحق به الخبر ؛ والفاغل يجب 
ان يسبى ليلحق به مفعوله » والموصوف يحب ان يذ كر اولا لتلحق به الصفة 
اق اتيك ان تيه جات في © ومع له يقد لنا نان ثثر لد ايها نج عير 
سب مس1 جا يا بوم ارول للك لاد ل 
الأمثلة هو من حكم « العقل ؛ و ١‏ المنطق » » لأنه لو كان كذلك لتساوت 
فيه لغات الأرض جميعاً ؛ لأن المتكلم بلغة ‏ أياً كانت هو إنسان يتساوى 
مع بقية الناس فيا هو « عقل » و « منطق » » فإذا رأينا اللغة الا تجليزية مثلاً 
تقدم الصفة على الموصوف با » عرفنا أن الأمر إذن ليس محتوماً بأحكام 
العقل . 


رعشقي معدا إلى 'ففية اتخري وزتيا عل نقد اسلقه مخ أن الع انعو 
ووتي الاووانة كب فسن عي بهذا لوقي براز ا لتحت الا في 
اللو سوعة الأشيى تدووة :ا تتاتعو "دن اعافد لظ السقل :5ك نا بعال 
يعذاذلك قاناذ ا وبااللي كلم انان عل الثيازة الأديواح جيرا كانت 
أم نثراً- ؟ فيكون جوابه هو نفسه الجواب السابق الخاص بالمعنى ؛ إذ يقول : 
إن اللفظ في حد ذاته عنصر محايد لا جمال فيه ولا قبح » لكن الذي يعطيه 
امال الأدق او تلت هر اله للنعاق القاكمة اق التاهن ب الما 
وترتيها العقلي مرة أخرى ! ترى هل يريد الجرجاني بذلك أنه ما دام اللفظ 
كل انساق في ترتيبه مم ترتيب المعاني الى بي الذهن » فد توافر له المعنى 
واطجال: قن أن مما > ادكو «اللعى 1و و ادال شيعا واخنا #ابيفيث 
يحوز لنا القول بأن كل ذي معتى فهو جميل ؟ .. اعتقد أن هذا الموقف هو 
ما يلزم عن مقدماته ولو لم يرد عنده هده الصورة الواضحة » فإذا كان هو 
ما يريده » سلكناه في زمرة الفلاسفة القائلين بأن جمال الشيء هو ني أن يكون 
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أداة صالحة لفعل ما أريد لها أن تفعله ؛ وهؤلاء هم القلاسفة الناظرون إلى 
الحقيقة نظرة عقلانية محضة » لا دخل « للوجدان » فيها » فهكذا يمول 
سقراط وأفلاطون وأرسطو وغيرهم من أصحاب المعيار العقلٍ في مسائل القيم 

وتوكيداً لهذا الأساس النقدي عنده » تراه لا يتفك يردد ‏ صفحة بعد 
000 اللفظ في ذاته ليس مناط الحكم في وجود الجمال الأدبي أو 
امتناعه » حتى فما قد يظن بان للفظ الدور الاول فيه » كالتجنيس والاستعارة 
مثلاً ؛ فيقول في التجنيس : « ما يعطى التجنيس من الفضيلة أمر لم يتم إلا 
بنصرة المعنى » إذ لو كان باللفظ وحده »ء لما كان قيه مستحسن » ولما وجد 
فيه إلا معيب مستهجن ...» (ص ه) « فن نصر اللفظ على المعنى كان كمن 
أزال الشيء عن جهته وأحاله عن طبيعته » ( الموضع السابق نفسه  )‏ وكذلك 
يقول في الاستعارة : «أما الاستعارة قهي ضرَب من التشبيه » ونمط من 
التمتيل » والتشبيه قياس » والقياس يجري فما ... تدركه العقول » وتستفتى 
فيه الأفهام والأذهان ء لا الأسماع والآذان » ( ص )١15‏ . 

هكذا أصبح الأمر غاية في الوضوح ؛ فإذا سكلت : ما وجه الجمال في 
هذا البيت من الشعر » أو في هذه الجملة من النثر ؟ كان جوابك : إنه هو 
الطريقة الي رتبت با الألفاظ ترتيباً منطقياً معقولاً » كما ترتب خطوات 
الإوهاقةاق قري ادي يدوق أن كوظ للفظ القت ها فد ركون عد 
صقل وبريق ونغم أي دخل في صحة الحكم ؛ فالجمال الأدبي هو نفسه 
اداء المعنى اداء لا يلتاث فيه القَول ولا يلتوي ؛ لان الادب هو فوق كل شيء 
« للتفاهم » ء فهؤلاء الذين يزوقون الكلام ينسون أن المتكلم إتما « يتكلم 
ليُفهم » ويقول ليبين» ( ص 5 ) وه لن تحد ... أجلب للاستحسان من 
أن ترسل المعاني على سجيتها » وتدعها تطلب لأنقسها الألفاظ » فانمها إذا 
تركت وما تريد لم تكتس إلا ما يليق بها » ( ص )٠١‏ . 

على أن المعاني التي يراد لها أن تَؤْدّى » والتي بأدائها على الوجه الأفضل 


م" 


( والوجه الأفضل هو دائماً الأقرب إلى التسلسل المنطتي بين لاحق وسابق ) 
يكرة العبارة الى فامعةالأ 5ه وى زكرن خارق الرقت عه رمال 
أدبي » أقول إن هذه المعاني الى يراد لها أن تؤْدّى » ليست كلها سواء قي 
المنزلة والرتبة » لأن منها ما هو تافه ومنها ما هو شريف جليل » وكنت أتمتى 
لو أن الجرجاني أعطانا الميزان الذي نفرق فيه بين المعنى التافه والمعنى الشريف 
لكنه ل يفعل » وتحدث كما لو كان الأمر واضحاً في ذاته لا يحتاج إلى 
مزيد من إيضاح[ وأرجو أن بلاحَظ بأن سياق الحديث هنا فيه نوع من 
الترجمة التي أترجم .ها ما ظننت أن الجرجاني بريده » وإلا فلم يذكر هو 
شيئاً صريحاً عن هذا التفاوت بين التافه والشريف » وإ تما الفهم والتعبير. من 
عتدئ 1 كل نا آراف ان حلفت ال الأنظار اهو الاغارين قد شر كان ىق 
طريقة كل :عتما لآداء هحتاعا © لكتيما بحن ذلك يعقاوتان 6 فاهد اعنا لد 
وتبقى لأن المدار فيها هو جوهر شريف ني ذاته » يظل على نفاسته مهما 
تغيرت صورته » وأما الأخرى فتنطوي على باطن هزيل » ولذلك فسرعان 
ما تفقد قيمتها إذا زالت عنها الظروف التي أكسبتها تلك القيمة ؛ والأمر قي 
داكت سباع اكه ” عر باتع[ اقطعة امن «اللغنه وقطفة دن انض + 
فالأولل تظل ذهياً حتى لو أعدت تشكيلها » وأما الانية فتفقد قيمتها لو ققدت 
زخرفها ... « إن من الكلام ما هو كما هو » شريف في جوهره » كالذهب 
الإبريز » الذي تختلف عليه الصور » وتتعاقب عليه الصناعات ؛ وجل 
المعول في شرفه على ذاته » وإن كان التصوير قد يزيد في قيمته ويرفع في 
قدره ؛ ومنه [ أي من الكلام ] ما هو كالمصنوعات العجيبة من مواد غير 
شريفة » فلها ‏ ما دامت الصورة محفوظة عليها لم تتقض » وأثر الصنعة باقياً 
معها لم يبطل - قيمة تغلو ومنزلة تعلو . مكو اناه ذا يسام 
...وفجعتهم فيها بما يسلب حسنها المكتسب بالصنعة » فلم يبق إلا المادة 
العارية من التصوير » والطينة الخالية من التشكيل ٠‏ سقطت قيمتها . 
(ص ١>5-١؟).‏ 
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وننتقل مع الجرجاني إلى قضية أخرى » لو كان في عصرنا وعرضها كما 
عرضها ؛ لعد من زمرة ادبية نقدية تجعل ١‏ الصورة الذهنية » مدارا يدور عليه 
الحكم بالقيمة الأدبية وجوداً وامتناعاً ؛ فلا أدب عند هؤلاء إلا إذا صيغ ني 
« صورة » يكون بينها وبين المعتى المراد عرضه علاقة موازاة ؛ يعبارة أخرى » 
إذا كانت الجملة ٠‏ العلمية » عليها أن تصف الواقعة أو الحقيقة وصفاً مباشراً » 
فابيلة الآدبية مطالية بان تشيز إلى المعنى المراد بطريق غير مباشر » لأنها 
ترسم لنا صورة » فننظر نحن إلى هذه الصصورة ونتأملها د 
خاحها إل نايرد الأذيت افاسوقه الإكامن معان أى عواقت): 


للفاررو ول رحن ودر جه عن لكاو رونا د قن اما 
متفرعة عن التشبيه والتمثيل والاستعارة » وراجعة إليها وكأنها أقطاب تدور 
عليها المعاني في متصرفاها » وأقطار تحيط بها من جهاتها » (ص )٠١‏ ؛ 
ولكخ أبن اناف والمقلق عاق عدا كيذ 4 ممم مرك باعل مر 
الجدليلات» لاني ارام اذا ةنك إكا عافتة لفسا بشي ا نا 
يسمونها ني المنطق الرياضي ٠‏ علاقة واحد بواحد  »‏ هي آآخر الأمر ما ينتبي 
إليه تحليلنا للفكر البشري بأسره ؛ فالفكر يبدأ حين يبدأ ٠‏ التعميم » »والتحمم 
لا يكون إلا إذا وجدت معطيين حسبين قد وازى أحدهما.الآخر في طريقة 
اكه ؛ لطن إل الزن ع ند وح صل ربا مي لوليا رلك 
إنه حرف وج» ؛ فنحن نقدم له أول الأمر هذا الرسم مرة » ثم مرة 
ثانية » وثالثة ... وقد مختلف الرسم في كل مرة » لوناً وحجماً » وطريقة 
كتاية » وف لحظة من لحظات المقارنة يلقف الطفل أساس البثية التي تشترك 
فيها هذه الحالات جميعاً » يما يلحظه بينها من « علاقة واحد بواحد » ( أي 
التشابه ) فكل طرف في إحداها يقابله طرف في الأخرى » وكل علاقة في 
احذاها بين طرفي + يقابلها علذقة كلها'ق الأخرى .وها هنا تتكون اليه 
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غااهكا وعطاة اللرتجاق ‏ التعليل بعل ادرحين + الطاب عل الدوحة 
الأول وى ناسيم الور الل تواتي الحقيفة ارا كها ع وه انبا 
عثابة ما ينقلنا من حالة الفموض إلى حالة الوضوح » من حالة يكتنفنا فيها 
الضباب فتنطمس الأشياء أمام البصر » إلى أخرى تسطع فيها الشموس فتنجلي 
ماب الأحات متاحنتعيا واخلدووها © والدر عن عتا عق أن تكرن السقيقة امراك 
ذكرها مما تتعذر رؤيته في جلاء » وأن الصورة الي رسعت موازية لها في 
الكو ورج قو امن جرزاتنا اللألوفة » ومن ثم فهي واضحة الدلالة ؛ وأما التعليل 
على الدرجة الثانية » فهو مقام على أساس التدرج الادراكي عند الانسان من 
المحسوس إلى المعقول » أي مما ندركه بإحدى حواسنا من بصر ومعم وغيرهماء 
إلى ما ندركه بعقولنا وهو في حالة من الفكر المجرد ؛ كما يتدرج الطفل في 
إدرا كه من رؤيته إلى رجل مفرد معين هو أبوه » لا يدرك منه إلا ما يقع عليه 
لصيو فشكل وحركة وما بقع على جمعه من صوته وهكذا » إلى ادراكه 
للانسان من حيثٌ هو فكرة عامة محردة » كن أب اللامثلا واحدا مق 
امثلنبا ؛ ولا شك ان الإنتعال من المحسوس إلى المعقول المجرد هو انتقال 
ايضا مق + الساطة إلى الركتي» ...رمخ يشل التوزاله إلى عصرم :+ :ناا" كنا 
00 الطفدة امراف غرظيا' ووو دهية ترا نا #الشرط: بو أن 
كوت السووة نا لخو تون ناوا جم تفي اللقسمية نر الافلى كاقانا 
تعن دع نيم اناك «هوذة ل ردكره غردة اشر وكناننا يكن ل 
كلتا الحالتين على مستوى الحقائق النظرية » وتزول الصفة «١‏ الادبية » عن 
الموقف ؛ وإا يكون للموقف التعبيري خاصته الأدبيه » إذا وازينا بين ما هو 


جرد من شوو لوس بوم الو د اع ابيا قن ذلك . 


وق هذه التفرقة بين المحسوس والمعمول يعول الح رجاني 8 « ومعلوم 
ان العلم الأول أتى النفس أولاً من طريق الحواس والطباع » ثم من جهة 
النظر والروية » فهو إذن [ أي العلم الأول ع أمس بها رحماً ؛ وإذا تقلتها 


ا 
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صورة » لا يراد له أن يتعلمه ؛ وإذا ل ترتسم في ذعنه هذه 
أي هذا الاطار المكون ثقط من أطراف وعلاقات » يغض النظر عن المادة 
التي كتبنا الحرف بها » أهي الطباشير أم المداد أم الرصاص » و بغض النظر 
عن اللون » اهو احمر ام ازرق ام اخضر ؛ وبغض النظر عن الحجم » أهو 
يملأ الصفحة كلها أو السبورة كلها » أم يملأ نصفها أم يكتني يمساحة ضغيلة » 
أقول إنه إذا لم ترتسم في ذهنه هذه « الصورة » العامة » لما جاز أن نقول عنه 
إنه ‏ تعلم » ما يراد له أن يتعلمه . .. وهذا نفسه ما نبلغه قي ١‏ الصورة » الادبية 
قليس المراد أن. نقئ غندها لذاتها ب عند أصحاب هذا المذهب ‏ بل تؤمل 
لظالعها أن ستشى وراءها فن: مواقق الحياة الفعلية ها يواز نها طرفاً بطرف 
وعلاقة بعلاقة ب وإذا كان إدراك البنية المشتركة ب أو التشابة ‏ هو أعمق 
اسانى ترتكن عله السلة العقلية :فك ةلك ركون الأعد يدهن الأتانة 
« بالصور » في البناء الأدبي » موقفاً عقلياً ف صميمه . 


ولا يكتق ارجا ق أن نذاكن هده التحقيقة :3 كرا غايراً » ابل #بدقوعاً 
بنظطرته المنطقية إلى الأمور - يحاول تعليلها ؛ والتعليل في كل صورو عملية 
غئلة 4 لمانا يخارط ى بالسارة الأدية أوجاعين ٠١‏ صمو دهقية تارف 
في تكوينها الحقيقة المراد ذكرها ؟لماذا لا نذ كر تلك الحقيقة المقصودة ذكراً 
مباشراً ابجن ا فول الا بصورة رتها وار جا عي ارك ل لولمه 
« إن أ: نس النفوس موقوف على أن تخرجها من : خفي إلى جلي » وتأتهها بصريح 
بعد مكنى » وأن تردّها ني الشيء - تَعلَّمُها إياه ‏ إلى شيء آخر هي بشأنه 
أعلم » وثقتها به في المعرفة أحكم ؛ نحو أن تنقلها عن العقل إلى الإحساس » 
لكا يغام بالك عر إلى ما يعلم بالاضطرار والطبع 1 لأن العلم ليتناد بن 
طرق الحواس أو 000 جهة الطبع ع ارو ار 
الوط نزة القار ليرد يدوو افا قازرا + لبي لخر كالمعاينة » ( ص 
.)٠ ١982‏ 


ادن 


( أي النفس ] .. ا ل ا ار ف القلب » إلى 
با : »؛ وللجديد الصحبة بالحبيب القديم »؛ ( الموضع السابق ذكره ) .. 
خحذ مثلاً لذلك قول القائل : « فإن تفق الأنام وأنت منهم » فإن المسك بعض 
دم الغزال » ؛ ها هنا جانبان » أولهما فكرة مجردة عقلية » والآخر صورة 
اناف الأوا نط شك كات اموا يا عا فلك الصورة » فآخرجتك 
و وساف ٠‏ امسوم اندو افيا تاها املك ندا اخانيه لاز 
من البيت المذ كور : كيف يعقل أن يكون الفرد المعين عضواً في مجموعة وف 
الأمق نيه قوق انرا سيقي البن هناللة جا فقون" أن ركوت الفرك عضو 
في نوع » وف الوقت نفسه يكون كانه نوع متميز قائم براسه ؟ إنه لأمرغر يب 
وأونايئ عضي أخراء اللتين فق النضائل العاف يد ال أن صر كانه 
ليس من ذلك الجنس »؛ ؟ لكنك عند انتقالك إلى الشطر الثاني تواجهك 
« صورة » من مألوف خبرتك في حياتك العملية » فها هو دم الغزال يؤخخذ 
ليستخرج منه بعضه فإذا هذا المستخرج مسك » هو من دم الغزال لكته يفوق 
سائر العناصر المشاركه له . 


ع عد ثانا واللعورة كنا دن و الشانة الادوة قي عا عله 
اه 
ثم لم يحملوها ٠»‏ كمثل الحمار يحمل أسقاراً ٠‏ ؛ إن السامع ليستيقظ ليستيقظ وعيه 
عد واكن و لفق الدج + اريت شؤكك انان حل الحرقها فو ريزو 
خافن “تنافن ٠‏ فكيف لانسان أن يحمل التوراة ولا يحملها في وقت 
وان © قااهق لذ أن تسارع إلى ذهنه ٠‏ الصورة ؛ التي يمكن حسما من دنيا 
الخيرة اليومية المباشرة » وهى ضعورة العمان بحسل امتفاراً ؛ فالحمار يحمل 
هده الأبتان اردع أرعية الفلوم اوسكودع كن اللقول ب ال ابحم عا 


هه" 


فيها » ولا يشعر بمضمونها » ولا يفرق بينها وبين سائر الأحمال الي ليست 
من العلم في شيء ؛ ها هنا يرى رؤية العين كيف يحمل الحمار الأسفار 
ولا يحملها » لانه يحملها من حيث هى اتثمّال ولا يحملها من حيث هى 
معرفة » وعندئذ يسطع حو انقو ل العتينة الأول اق كازيت عبار 
حيرة وتساؤل . 

لكن سؤالاً ينشأ » يثيره الجرجاني وهو لا بد مثار عند من يطرح هذا 
الموضوع للنظر » ويحيب الجحرجاني عن السؤال بما لا بد أن يحيب به الناقد 
النافذ البصيرة ِي حقيقة الفن ما هى ؟ لا اختلاف في ذلك بين الفنون » شعراً 
كان الفن أم ميولة فرسيوقة ملالا ملسو ا عنصي أم نعم موسيف ا معزودا + 
والسؤال هو : عاذا نفاضل بين ه صورة © و'« صورة ؛ ؟ هل تتساوى القيمة 
الفنية في رتين من ثمرات فن بعينه » إذا كانت كل منهما قد توسلت إلى 
الحقيقة المراد عرضها بصورة محسوسة توازيها في طريقة التكوين ؟ لا ع 
هنالك بعد ذلك ما نفاضل به بين صورتين » وهو كثرة التفصيلات الموحدة 
في إحداهما بالنسبة إلى قتها في الأخرى ؛ وهنا تحب العناية في النظر » حتى 
لا يأخذنا الظن بأن المعول ف المفاضلة هو « الكثرة » هناك و « القلة » هنا » 
دون النظر إلى وحدة التركيب » إذ لا بد من سريان الوحدة العضوية بي 
الحالتين ليمكن حسبانهما من الفنون أولاً » ثم بعد ذلك » وني إطار هذه 
الوحدة العضوية المحتومة لأي عمل فني » نقارن بين كثرة التفصيلات في 
اذى العررتين تنا بالأتعري:. 

ألا أن الأزجاق نا لنيديه نتاة البضيرة الفية إلى أل اثقدي لبنه وس 
في الأذهان أكثر مما رسخ » إذن لاسترحنا من أكداس مكدسة في « ترائنا » 
الادبي ٠‏ وي وحاضرنا ؛ الادبي كذلك ؛ تما يسري في الناس وكاته ف 
وهو الأ يزيد عن علة العاين: + .والأغلت أن يكون وتجه القن فقذان 
« الوحدة » الي تضم التفصيلات الكثيرةفي كيان عضوي واحد . 
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وليس شرطاً أن تجى.هذه التفصيلات إلى رؤية الراني أو إلى سمع السامع 
دفعة واحدة » ومن لقطة حسية واحدة » بل إنها لناني تدريجاً » فكل رؤية 
جديدة تكشف لنا في العمل الفني عن تفصيلات لم نكن قد كشفناها في 
الرؤية السابقة » ومن ثم جاءت خصوبة الاعمال الفنية الصادقة البي تزداد 
مع الأيام قيمة لأنها التفصيلات الكامنة في كيانها قد ازدادت انكشافاً على 
توالي الناظر ين والناقدين ؛ يقول الجرجاني إنك ١‏ ترى بالنظر الأول الوصف 
على الجملة » ثم ترى التفصيل عند إعادة النظر ... وهكذا الحكم في السمع 
وغيره من الحواس ؛ فانك تتبين من تفاصيل الصوت ‏ بان يعاد عليك حتى 
تسمعه مرة ثانية ‏ ما لم تتبينه بالسماع الأول » وتدرك من تفصيل طعم الذوق 
بأن تعيده على اللسان ما لم تعرفه في الذوقة الأولى ؛ وبإدراك التفصيل يقع 
التفاضل بين راء وراء » وسامع وسامع (٠‏ ص ١158‏ ) وخلاصة القول إنه كلما 
كانت « الصورة » أخص في تفصيلاتها من « صورة » أخرى » كانت أجود 
من الناحية الفنية » وبالطبع تكون الوحدة العضوية بين تلك التفصيلات 
شرطاً قائماً في الحالتين » فالذي يصض سن الرمح بأنه « كالقبس المللهب » 
أقل جودة من الذي يصقه بأنه « سنا لهب لم يتصل بدخان  »‏ الوحدة مكفولة 
للعورة أ كفا دالت 3 الضورة ألفانة اع اي ديالا مار شييلك 
صوتاً معيناً بصوت الحيوان مطلق الحيوان » أقل جودة من ذ كرك نوعاً بذاته 
من أنواع الحيوان ؛ ووصفك شيثاً بأنه أحمر » أقل جودة من أن تورد طيف 
الأحمر الذي تريده مجسداً في شيء عرف نحن درجة احمراره » وهكذا . 


الحق أنني بهذه الوقفة مع الحرجاني في كتابه ٠‏ أسرار البلاغة » لا اقتصر 
على اني وقفت وقفة عقلية مع أحد الأعلام السابقين » بل أزيد على ذلك » 
لأني أستمد من هذا الرجل معياراً في تقويم الفن أستطيع أن أنشره اليوم على 
العاللين ؛ أفليس مدعاة للحسرة أن يتخبط رجال النقد بيننا اليوم في نظريات 
تقدية نقلناها عن أصحابها » فهمنا بعضها ولم نفهم بعضها » لكننا في الحالتين 


باه ؟ 


نلوك عباراتها بصورة أوشكت بنا على الغثيان دون جدوى » في الوقت الذي 
نمض أعيننا فيه عن ناقد كالحرجاني » يستخرج نظربته النقدية استخراجاً 
حميما من جوف الأدب لعزي ذاته + فميل علا أجل النظرية وتطبيقها نا ؟ 
د د 

ونتتقل مع عبد القاهر الجرجاني إلى كتابه الثاني «دلائل الإعجاز » ؛ 
واول ما يستوقف نظرنا هنا بعد صفحات كثيرة بخصصها للدفاع عن . 
القعرب ةا كنده غل وريه أذ يكرق القد الادق عاثما عل أسا مرميوض: 
أو بعبارة أخرى أن يكون وكأنه بالنسية لأتماط الأدب الى ينقدها في 20 
أي « علم » من العلوم بالنسبة إلى أتماط الظاهرة التي يمختصها بالبحث ؛ ها هنا 
كلام قدم مثله كاتب هذه الصفحات ذات يوم منذ اعوام طوال ( انظر 
كتابي ٠‏ قشور ولباب ») فتصدى له من تصدى » كائلا إن علمية النقد 
تسلبه أحص خخصائصه » وكانوا يعنون التذوق » وعندئذ خرجت عليهم بفكرة 
أشرح بها موقنى » قلت فيها إن للأدب قراءتين » قراءة أولى تعجب فيها ‏ 
أو لا نعجب - بالقطعة التي نطالعها » ثم قراءة ثانية نحلل فيها تلك القطعة 
لنقع على العناصر التفصيلية الي لعلها أن تكون مثار الإعجاب أو مدعاة 
التفور ؛ وما دمنا في هذه القراءة الثانية نحاول جمع الشواهد التي ٠‏ تعلل » لنا 
ما قد أحسسنا به في القراءة الأولى ؛ ٠‏ فنحن أقرب إلى النظرة العقلية العلمية 
منا إلى التذوق » لأن كل ٠‏ تعليل » هو رد للنتائج إلى عللها » وبالتالي فهو 
عملية عقلية ؛ فا هو إلا أن مرت على ذلك بضعة أعوام » وإذا بعجيبة من 
عجائب الحياة الثقافية المعاصرة في مصر تظهر في الأفق بلا حياء » وهي 
ا لودل عه الذي كاده د عاهي كانت هده 
العتفتعات أَوْل الأمر باللمتغاةله والمتارضة + وزكاذا أحفى الأسطاء © إنه الد كور 
محمد مندور ؛ ومات الد كتور مندور ونهض له عرو يبرزون أهم ما قد 
استحدثه في النقد الأدبي » فاذا بينه فكرة ٠‏ القراءتين » هذه » قراءة أولى 


للتذوق » وقراءة ثانية للتحليل والتعليل ! ! 


لمكا 


لكن ما فائدة الندم على لبن مسكوب ؟ لنْمْضُ في طريقنا » طاوين 
الصدر على ضروب من العنت والإهمال لقيناها » ولم يعد لنا قبل في هذه 
المرحلة من العمر ان نرد وان نعترك ؛ وإنما هى ذ كرى اليمة تتزو بمناسية 
م توؤية عق الجا ق. © كم رفن عل أن يكن النقة قاتما عل اساشض 
موضوعي ؛ تعرف فيه العلل المعقولة لكل حكم نصدره ؛ يقول : «لا بد 
لكل كلام تستحسنه ولفظ تستجيده من أن يكون لاستحسانك ذلك » جهة 
راز ةتوغلة لتسقولة يوان يكوة لكانالل: اقبارة عم ذللك عسل مكو عل سح 
ما ادعيناه من ذلك دليل » ( دلائل الاعجاز » ص #”) . 

ويعود الحرجاتي تي هذا الكتاب ليؤكد ما كان كد قاله في كتاب 
وأسرار البلاغة ٠‏ من أن المعول في الحكم بالجودة الفنية إنما هو « المعنى » 
لا حرد النغم الحلو في جرس الالفاظ ؛ ويسوق لنا مثلا اية قرانية هي : 
«وقيل يا ارض ابلعى ماءك ... ... » ويسال : «افترى لشبىء من هذه 
اللكباتن الى نالك لامكا ف روعي و محف لك هيا تقورينا عا عرو 
بالنفس من أقطارها » تعلق باللفظ من حيث هو صوت مسموع وحروف 
تتوالى في النطق ؟ أم كل ذلك ل بين معاني الألفاظ من الاتساق العجيب ؟ » 
(ص 32 ). 

في ]ل الأفق تاي كو سيت هن الفاظ عرد ة وولكه عية 
هي كلم مفردة ؛ وإن الألفاظ تثبت ا الفضيلة وخلافها » في ملاءمة معنى 
اللفظة لمعنى التي تليها » أو ما أشبه ذلك مما لا تعلق له بصريح اللفظ ؛ ومما 
يشهد لذلك أنك ترى الكلمة تروقك وتؤنسك في موضع » ثم تراها بعينها 
تثقل عليك وتوحشك في موضع آخر » ( ص 0 7"8) وفلو كانت 
الكلمة إذا حسنت حسنت من حيث هى لفظ » واذا استحقت المزية والشرف 
اعد ف ووه ا اوقا اند ونا .هوق انكو لبتي بن للك سال 
لا مع اخوانها المجاورة لها في النظم » لما اختلش بها الحال » ولكانت إما 
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وما ينفك الحرجاني معيداً ومؤكداً بأن مصدر الجمال الأدبي هو أن 
تنْنَظَمَ الألفاظ على نظام المعاني الذي اقتضاه حكم العقل ومنطقه ؛ ولكي 
يبين لنا الفرق بين مثل هذا النسق العقلي في الترتيب » وبين جرد التجاور 
الذي لا ينطوي على ضرورة عقلية » يوازن لنا بين حروف منظومة قي لفظة 
معينة » وبين عدة ألفاظ منظومة في عبارة ؛ فأما نظم الحروف في اللفظة 
الواحدة فهو اتفاي صرف »2 « فلو ان واضع اللغه كان قد قال «ربض » 
مكان « ضرب» لما كان في ذلك ما يؤدي إلى قساد » (ص 49*) 
ولكن ما هكذا الحال في نظم الكلم ع ٠‏ لأن هذا يقتي آثار المعاني ' » فكا 
أوجبت الضرورة العقلية أنتتتابع المعاني في الذهن على تسلسل معين » ينبغي 
أن يج . الجملة على هذا الترتيب نفسه لتثم الموازاة الكاملة بين ما جرى قي 
النفس وما عبان لكا تار كات توروات الكلمه الوا لاه 13 صم 
بعضها إلى بعض بغير ضرورة توجب صورة بعينها دون أخرى » فإن : نظم الكلم 
لا بقتصر أمره على توالي الألفاظ ني النطق » بل إن الألفاظ ليتبع بعضها بعضاً 
على نحو يصون للفكرة وحدما وكيانما ؛ إنه ليقال عن الالفاظ إنها أوعية ' 
للمعاني » فإذا كان أمرها كذلك » « وجب لا محالة أن تتبع المعانني في 
مواقعها » فإذا وجب لمعنى أن يكون أولاً في النفس ع“وجب للفظ الدال عليه 
أن يكون مثله أولاً في النطق » ( ص ؟4 ) . 

ويرى اللحرجاني أن الترتيب الذي يقتضيه النحو » هو نفسه الترتيب الذي 
حضع لعل »بورانان فير شه لوجي الذي كنابي بيه العاق قي الفهن ؟ 
وإذا كان ذلك كذلك » فا عليك إلا أن تسوق عبارتك ترتيباً يتفق مع قواعد 
النحو » فإذا هو الترتيب «الحميل » ويسوق الحرجاتي مثلاً لذلك هذه الجملة : 
١‏ ضرب زيد عمرو يوم الجمعة تأديياً له » - هكذا يستقم الترتيب النحوي » 
والترتيب المنطني في آن معاً : فالضارب أولاً » والمضروب ثانياً » وتاريخ 


ما 


القرية الا ون والتومن هو المرصيرانما ؛ 


لكننا في الحقيقة نحسّ شيئاً من القصور في فكرة الجرجاني » ولا ندري 
كيف نحدده ؛ لأنه لو كان المعنى » والمعنى وحده » هو مدار الحكم , وأن 
كل ما نطليه من الفاظ العبارة هو ان بحئ ترتيبها وفق ترتيب المعاتي » فلنذ كر 
أن المعنى الواحد يمكن وضعه في أكثر من تركيبة لفظية » كل منها تنساق 
كلفاته عل سباق التق عقيل تشباوى القرسة القن عند كد بين هذ الثر كنات 
المنساوية جميعاً ؟ ليس هذا هو الأمر الواقع » إذ ترانا نفاضل بين عبارتين 
تنا وق فى الأداة عدو الا اذا يكون الفرق نين البيت مق الكيعن أو الاارة 
من القرآن وبين الشرح لذلك البيت أو هذه الآية ؟ ش 


قم الجرجاني نفسه هذا الاعتراض من الوجهة النظرية ليتيح لنفسه فرصة 
الرد » فيقول : إن الأمر في هذه الحالة يكون كصياغة الذهب مثلاً » فتكون 
قطعة الذهب غفلاً ثم يصوغها الصائغ سواراً ؛ فكذلك يكون المعنى « غَفلاً 
ساذجاً عامياً موجوداً في كلام الناس كلهم » ثم تراه نفسه وقد عمد إليه 
البصير بشأن البلاغة وإحداث الصور في المعاني ٠‏ فيصنع فيه ما يصتم 
الصضنائع الحاذق » ( ص *80) لكننا ترى ان الاعتراض ما زال قائما في 
اساسه ؛ فنحن لا نر يد المقارنة بين المعنى من جهة وعبارة معينة تجسده في لفظها 
حتى يقال لنا إن المعنى بعثابة الذهب الغفل والعبارة بمثابة السوار الذي يصوغه 
صائغ من ذلك الذهب ٠»‏ وإنما نحن أمام مقارنة مطلوبة بين عبارتين » 
كلتاهما تسوق المعنى بترتيب يرضى عنه منطق العقل » فكيف نفاضل بينهما ؟ 
ولنستخدم لغة الحرجاني فنقول : إننا أمام سوارين صاغهما صائغان من ذهب 
غفل ؛ فكيف نفاضل بين سوار منهما وسوار ؟ ذلك هو السؤال الذي نعتقد 
أنه رك عند الجرجاني بغير جواب حاسم 3 لا في كتابه « أسرار البلاغة » 
ولا في كتابه هذا ٠‏ دلائل الإعجاز » . 
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ومهما يكن من أمر » فإن الحرجاني بعد أن يضع هذا الأساس العام 
للبلاغة في رايه » ينتقل إلى موضوعه » وهو إعجاز القران ؛ فبناء على 
الأساس الذي وضعه » يصبح الأمر واضحاً » وهو أن الإعجاز إنما هو ني 
المعاني الواردة في القرآن ؛ لا في طرائق صياغتها اللفظية ؛ فاذا سأل سائل : 
ما موضع التحدي حين يقول الله تعالى : « قل لئن اجتمعت الإنس والجن 
على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله » ؟ جاء جواب الجرجاني على 
سؤال السائل هكذا : إن موضع التحدي هو في معنى القرآن لا في لفظه ؛ 
وأخذ يسوق على ذلك حججاً على سبيل البرهان : نلخصها فما بلي : 


محال أن تكون مفردات اللنة المستعملة ني القران هي موضع الإعجاز » 
وقللة الألساغا لصيل عترذات: كانث ججهيلة عل نزولة + واعملها 
بنفس معاتيها السابقة ... ولا يجوز أن يكون ني الكلم المفردة » لأن 
تقد ركونه [ أي الإعجاز ] فيها يؤدي إلى المحال » وهو أن تكون الألفاظ 
المفردة التي هي أوضاع اللفة “كنا ردك ب سمدافة مدروفع] وإصتدائيا 
أوصاف لم تكن لتكون تلك الأوصاف فيها قبل نزول القران » وتكون قد 
ا ّ ا ل ا ل 
متلوة في القران . ولا ببجدون لها تلك الحيئات والصفات خارج القران ؛ 
ولا تجوز أن تكون [ دلائل الإعجاز ع ني معاني الكلم المفردة التي هي 
ا 000 
ومعنى العالمين والملك واليوم والدين وهكذا » وصف لم يكن قبل نزول 
الغران » رص /07ا73) . 


- ولا يكون موضع الإعجاز ني القران هو ما فيه من مقاطع وفواصل ... 
« وإنما الفواصل في الآي كالقوائي في الشعر » وقد علمنا اقتدارهم على 
القواني كيف هو ء فلو لم يكن التحدي إلا إلى فصول من الكلام يكون 
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لها أواخر أشباه القوائي » لم يعوزهم ذلك ولم يتعذر عليهم » ( ص 078؟) 
وليس موضع الإعجاز فيا تجده في القران من استعارة » لأن كثيراً منه 
خلوعة الاسمارة + 
وإثنا موضع الإعجاز هو في النظم والتأليف » أي في نظم المعافي والتألييفت 
بينها ؟ ويتخيل الجر جالي أل فرهنا رضي صل ذلك تسول: بهذا 
المبدا حرج ما ف القران من استعارة ومن سائر ضروب المجاز ؛ على 
اعقان أن هيده أيور. تتدلق باللفظ. الأ «بالمعتى, > فترة: الجرجاق عن 
الاعتراض قائلاً : « بل ذلك يقتضي دخول الاستعارة ونظائرها فما هو 
0 .. من مقتضيات النظم » وعنها يحدث » و بها يكون ؛ 
لأنه لا يتصور أن يدخل شيء منها ني الكلم وهي أفراد لم يتوخ فيا بينها 
حكم من أحكام النحو » ( ص )58١‏ . 
ليس الإعجاز في بحرد ضم كلمة إلى كلمة بحيث يكون لحما جرس 
خاص » بل لا بد أن يكون في ضم المعنبين » فالضم ٠‏ لا يصح أن يراد 
به النطق باللفظة بعد اللفظة من غير اتصال يكون بين معنييهما » لأنه لو 
جاز أن يكون لمجرد ضم اللفظ إلى اللفظ تاثير في الفصاحة » لكان 
ينب إذا قيل : وضحك خرج» أن يحدث من ضم (خرج) إلى 
حاسم بماك و دابيا لكام ببق إلا أن يكون المعنى في ضم 
الكلمة إلى الكلمة توخى معنى من معاني التحو فيا بينهما » (ص 585) 


5 موضع الإعجاز ني القرآن هو أن يكون قد تحفظ بما تخطئ فيه 
العامة » ولا بان يكون قد استعمل الغريب » لآن العلم مجميع ذلك لا 
يعدو أن يكون علماً باللغة » وبأنفس الكلم المفردة » و يما طريقه طريق 
الحفظ دون ما يستعان عليه بالنظر ويوصل إليه باعمال الفكر » ( ص 
74 ) ه وتأمل ما جمعه العلماء في غر يب القرآن + قترى الغر يب مته إلا 


كس 


في القليل ‏ !نما كان غريباً من أجل استعارة فيه » ( ص 184) . 

:ولس الأعجاز فى ضلاية الأعرات4:وذلك أن كا بالتصاحة ولايكون 
من أجل شيء يدخل في النطق » لكن من أجل لطائف تدرك بالفهم » 
( ص ١1817‏ ) فالتفاضل بين كلامين إ نما يكون بعد ان يكونا قد برئا من 
اللحن » وسلما في ألفاظهما من الخطأ . 

- ولو كانت فصاحة اللفظة في ذاتها لا في معناها » للزم أن تكون فصيحة 
أبها وردت » لكنها تكون فصيحة آنا وغير فصيحة آنأ »حسب موضعها 
حين تشترك مع غيرها في أداء معنى مقصود ( ص 3817) . 

ا كانت الفصاحة وضعاً للمتكلم لا لواضع اللغة » كانت بالتالي وصفاً 
مترتباً على المعنى الذي يؤديه المتكلم بكلامه » إذ أنه لم يغير من أوضاع 
اللغة شيكاً » وإلا لما كان متكلماً يتكلم ليفهم (ص 788 ) وهذه هي 
عبارة الجر جاني في ذلك : إن المتكلم ٠‏ لا يستطيع أن يصتم باللفظ شيئاً 
اصلاً » ولا أن يحدث فيه وضعاً ؛ كيف » وهو إن فعل ذلك أفسد على 
شه وأبظل :آنا يكون تكلم الأنه لذ يكرة تكلم عن ستعمل 
أوضاع لغة على ما وضعت هي عليه ... » 

5 الحكم في فصاحة اللفظ لا يكون بحاسة السمع » بل بالعقل ؛ وني ذلك 
شرل لز على التستاكفة بيخ أن اتكون ةق اللعظ مخمويلة تدوله 
بالسمع » أو تكون صفة فيه معقولة تعرف بالقلب » فحال أن تكون 
صنقةاق اللفظ امحوية + لأا لي كانت كل لك لكان يني .انا عرف 
التامعون لأتل” التضيع ي التلل. بكرت اتضيحا © وإذا بطل أن تكن 
محسوسة » وجب الحكم ضرورة يأنها صفة معقولة ؛ وإذا وجب الحكم 
بكونها صفة معقولة » فإنا لا نعرف للفظ صفة يكون طريق معرقتها العقل 
دون الحس إلا دلالته على معناه » ( ص 39١‏ ) . 
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لوكانت فصاحة اللفظ ف سمعه » لحكمنا بوجودها عند سمعه » لكننا قي 
الحقيقة ننتظر حتى يتم النطق بالجملة كلها ثم نحكم عليها بالفصاحة 
قكأننا ‏ إذا كان المدار على السمع ‏ نحكم بوجود الصفة بعد زوال 
موصوفها » وهذه هي عبارة الجر جالي في ذلك : 

نان القازئ اذا كرا رهشال 5و واتمل الرامن يا وافائة' لا عند 

الفصاحة الي بجدها » إلا بعد أن ينتبي الكلام إلى آخره ؛ فلوكانت الفصاحة 

صفة للفظ « اشتعل » لكان ينبغي ان يحسما القارئ فيه حال نطقه به » فحال 

أن تكون للشيء صفة ثم لا يصح العلم بتلك الصفة إلا من بعد عدمه ؛ ومن 

ذا راى صفة يعرى ا عنها في حال وجوده » حتى إذا عدم صارت 

موجودة فيه ؟ وهل سمع السامعون في قديم الدهر وحديثه بصقة » شرط 

حصوفا لموضوعها ان يعدم الموصوف ؟ )رص 555) . 

- إن منطق الذين يقولون إن العبرة باللفظ يبي بنا إلى أن تكون مفردات 
الكلتة الراخة در اي حوفي "اكه عبال لالت 16 زد فق خله 
المفردات يتكون المجموع ؛ فإن قال قائل : لا » بل إني أزعم الفضاخة 
للكلمة مجموعة لا لحروفها مفردة » كان كالذي ٠‏ يزعم أن ها هنا غزلاً 
إذا نسج منه ثوب كان أحمر » وإذا فرق ونْظرَ إليه خيطاً لم تكن فبه 
حفزة أصاة ماع 1 

إذا اتفقنا على أن الاستعارة تضنى جمالاً على اللفظ المستعار » أفلا يكون 
الأساس هو في المعنى المستفاد » ما دام جرس الكلمة لم يتغير في حالة 
استعارتها » عنه في حالة استعماها على الحقيقة ؟ ( ص 757 ) . 


9إنه لا يتصور أن يتعلق الفكر بمعاني الكلم أفراداً ومجحردة من معاني 
النحو ؛ فلا يقوم في وهم » ولا يصح في عمل » ان يتفكر متفكر في 
معنى فعل من غير أن بريد إعماله في امم » ولا ان يتفكر في معتى اسم 
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فق غين أن بويد اغناق قحل فيه وسئلةه تاعلد ل أو لمفعولا :1 أو 
غير ذلك من الحالات ع وإن أردت أن ترى ذلك عياناً فاعمد إلى أي 
كلام شئت » وازل أجزاءه عن مواضعها » وضَعْها وضعاً يمتنم معه 
دخول شيء من معاني النحو فيها » فقّل «١‏ قفا نبك من ذ كرى حبيب 
ومنزل ١ ٠‏ من نبك قفا حبيب ذكرى منزل » ثم أنظر : هل يتعلق منك 
فكر عقن كلمة هنا 6ه وتض- 8414 ). 
الوحدة الفنية إتما تكون في تكامل الصورة الذهنية » عل ارم من أن 
التعبير عن هده الصورة الواحدة المتكاملة الأجزاء يكون بعدّه .. ألفاظ 
يرص بعضها إلى جوار بعض ؛ خذ مثلاً الصورة التي يرسمها يشار بالبيت 
القائل : ه كأن مثار النقع ... » إن ألفاظ البيت تتعاون معأ على رسم صورة 
واحدة » لكن ذلك لا مجعل منا لفظأاً واحداً ؛ ومعتى ذلك هو أن 
١‏ النظم يكون ني معاني الكلم دون الناظها »وان نظمها هو تون معان 
النحو فيها » رص 5997 ) . 
إنه بالنسبة للمتكلم يجيء ترتيب المعاني أولاً ثم الألفاظ ثانياً » وأما بالنسبة 
للسامع » فترتيب اللفظ يأتي أولاً ثم المعاني ثاقات وجكذ كنا يتصيف عن 
واضع الكلام لا على سامعه » 'حين نقول بأولوية المعنى على اللفظ ( ص 
65 . 


ولو كانت الألفاظ تتقدم على المعاني « لكانت أسامي الأشياء قد وضعت 
قل أن عرقت الأعباء.+وقل أن كانت ااضل مار 


تلك خلاصة وافية للوقفة العقلية التى وقفها عبد القاهر الجر جاني » فإذا 
كانت سياحتنا هذه التي نسوح ما في أزجاء قرا الفكرق:: ثيك أن تعصين 
من ذلك الثراث وقفات يمكن نقلها إلى عصرنا » لا لتكون موضع فخر 


ا 


فحسسا ) بل لتكون كذلك يوووا هنا عن هانا 3 الفكرية المعاصرة 3 
فأحسب أن وقفة الجر جاني هذه هي من أنفس ما نعود به . 
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الف صل السّادس 
الكْرَ َب الدزي 


كان القرنان التاسم والعاشر الميلاديان » وما بعدهما يقليل » هما الدرة 
الساطعة على طريق ترائنا الفكري » لا لأنه لم يكن قبلهما شيء ولم يأت بعدهما 
عون 6 + تقد هين طريق وبجلنا الثقافة الى برضت خطانها .ذا 
الكتانتة: © وقل أن كلنييا + عزوي مه الشكير القوي اللقفيية اللتسر م 
لا سيا في ميادين اللغة والنحو » وتحليل الأحكام الشرعية عندما استثيرت 
عقول المفكرين بمواقف كانت تقتضي إصدار الحكم في شان من اخطا 
خطيئة صغرى أو خطيئة كبرى ؛ وسوف نشهد بعد هذين القرنين كذلك 
ضرويا اخرى من التفكير القوي الخصيب المثمر ؛ لكن ما قبل هذين القرنين 
فيا اقنور اق مندوةا علنا كدرب | ا كان عهيذا لوننا نوها يعد هدايق 
الترتق: كا لجا كالطن رالا ترب 

ولقد أسلفنا في الفصل الرايع من هذا الكتاب وقفات اخحترناها من القرن 
كما أملفنا كذلك في الفصل الخامس وقفات أخرى اخترناها من القرن 
العاقر وان الصنفا رابو كان الومقدى م اوانت ححق :وعد القاهه 


حل 


الحر جاني ( وهذا امتدت حياته فترة طويلة بي القرن الحادي عشر ) ؛ لكننا 
عرضنا هذه الوتفات العقلانية كلها » كما تعرض اللوحات ب معرض الفن » 
كر يفك امنيا اران عكر | متأملاً ؛ واما في هذا الفصل الذي نحن الآآن 
تسيا راسو مقو لع انود فت الن كارت 
اوحار خلال ذينك الفركق :و لايع والعاشر » وهما الثالث والرابع بالتاريخ 
الهجري ) » وعندنا ‏ عند كاتب هذه الصفحات ‏ أن اصدق معيار يقيس 
لنا الغزارة الفكرية في عصر من العصور » هو ما يتبادله رجال الفكر فيه من 
أخذ ورة + ومن عرض وتقد ؛ .فلك هى, علامات الحياة + أما أن يتأمل 
كر ده أز نانيك داوس واكم رتعجل (للدلقر ف جا باؤتمة وال ارين 
دراساته » في كتاب أو كتب » ثم مضي بغير رجع للصدى » فذلك قد 
يكون من قبيل النافع الذي يمكث في الأرض زمناً طويلاً » لكنه وحدهلا يدل 
على حيوية المثقفين في عصره ؛ وقد تمضي أعوام أو قرون » ثم بتّه لذلك 
الفيلدوف أو ذلك الدارس من يُخرجه من بطون كتبه ليلي عليه ضوء النبار 
دراه الناش اريتاففونه قا دعب إليه ٠:‏ وعندتك قط يكون للعمل الفكري 
أثره الحي القعال . 

فإذا قبلنا هذا المعيار لحيوية الثقافة في عصر من العصور » أعبي معيار 
الحوار الجاد الذي لا مزاح فيه » نتج لنا صدق ما زعمناه » وهو ان تلك 
الفترة الزمنية من تار يمنا الفكري - القرنان التاسع والعاشر الميلاديان هما 
الكوكث البري ق ساتنا > أو هكذا ترق لهدة ماادان قينا مق عادلة بن 
البحانع راقم 

كان المعتزلة ‏ على اختلاف نظراهم ‏ هم الطاقة المفكرة » إذا جاز 
لنا هذا التعبير ؛ فهم الذين يتصدون للمشكلات الناشئة من مواقف الحياة 
العملية » بتحليلاتهم العقلية ال ق تتبن جم إلى تثائم بعتا ع وعندئد يفيل 
على نتائجهم هذه من يقبل : وينفر من الناس من يتفر » ومن ثم تتكون 
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المذاهب وتتفرع ؛ ولقد بلغ المعتزلة أوج عزهم فق أوائل الدؤلة الجاسية ع 

لاسا في خلافة المأمون والحعم والواثئق » الذين عرفوا لهم مكاتممٍ : 
ودعوهم إلى يم ؛ وقدّموهم على سائر العلماء ؛ فكان للمعترلة الرأي 
الأول » بل الرأي الأوحد » وها هى ذي « محنة » خلق القرآن » التى ابل 

ا السلفيون من أمكال جمد د ن حتبل ١‏ » لمجرد كوتهم قد رأوا في القرآن رأيا 
لم يكن هو رأي المعتزلة » إذ رأى هؤلاء المعتزلة فيه أن كلام الله حادث يمكن 
تخده وارعه حر الزنين ؛ على حين أن أولئك قد رأوا أن كلام الله لا بد 
أفامكرة: كماحه كان تند الأول ذل تحوده. لحل زا بدا عناها 
(أنظر تفصيلات «المحنة؛ في الفصل الثاني من كتاينا ٠‏ تجديد الفكر 
العربي  )»‏ ولقد وقفنا ني الفصل الرابع من هذا الكتاب مع اثتين من أعلامهم 
هما العلاف والنظام . 

ولقد علمنا تار , بخ الفكر أن موجات المذاهب إنما تعلو لتبلغ مداها ثم 
كير لضع ٠:‏ عات اضر ل ركس رن الجن اراق اخ 
م ا ل ل ده 
إمامة أي بكر وعمر لأنبا ححجبت الحق عن صاحبه » الذي هو علي بن 
طالب ) إلى أن نحم المعتزلة قد بدأ مخبو محاات كدر 
من قوة في الحجة وعنف في الحدل وحرارة في الحوار 

فلنوجز القول في هذا ثم نفصله بعض التفصيل ؛ نوجزه فنقول إن محور 
الحاذم يق الخرلة اهل السنه هوق عتذاله عفات الله > ديق" يط إلى 
هذه الصفات ‏ كالعلم والقدرة مثلاً ‏ وكأ نها كيانات قائمة برأسها » تتحدث 
عا ا تعد كيم وكا عاض منت عن الذات الذشة الوامونة 15 > أن أن 
ننظر إليها كما ننظر إلى وظائف الأعضاء » لا تستقل الوظيفة عن عضوها ؟ 
ع 0 0 03 . 
اخذ اهل السنة بالنظرة الأولى حتى لأطلق عليهم اسم « الصفاتية » واخذ 
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النزلة بالنظزة التاتية» :ولذالكا أطلق غلم نب عل سبل التقابل ب 
« المعطلة » أي الذين ينفون عن الصفات استقلالها ؛ واما محور الخلاف بين 
المعتزلة والرافضة فهو بي قبول « الصتم له تعالى أو اتكاره +" فالايات القراية 
اي تشير إلى الله تعالى بما يصوره جسماً ؛ كثيرة » فأما المعتزلة فلا يرون بلدا من 
تأويل امال ده الآيات"تأويلا تفخلض شا عق نخواتت» #النشية »وامها 
السلفيون الروافض فير يدون أن يؤخذ القرآن ,ما ورد في نصوصه بغير تأويل ؛ 
ولقد تحرجوا في التأويل لشببين » أولهما ما قد ورد في القرآن مما ظنوه منعأ 
يحرم تأويل كلام الله » كقوله تعالى : وفأما الذين في قلويمم زَيّْ » 
فتّبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة » وابتغاء تأويله » وما يعلم تأويله إلا الله 
والراجحود و العلم ؛ يقولون أمنّا به » كل من عند رينا ؛ وما يذّكر إلا 
أولو الألباب » ؛ والضيه الثاني هو أن التأويل مهما تبلغ يصاحبه قدرته 
النقانة و اقيق ل عدر ان يكون ظنا ؛ ولا بحوز ان تؤخذ صفات الله تعالى 
بالظنون ؛ ومن ١‏ لي ) هكذا يسمى الاخذون صفات الله الدالة .على 
ع ان جتييذة يطاش اسوضها ووور امتحارلة ا ورزلها نا اقول إن من المشية: 
من. يذهب مع مذهبه إلى أقصى أطرافه » فيميل نحو الحلولية » بحيث يجيز 
أن يظهر الله تعالى مشخصاً فيا شاء أن يتجلى فيه » فقد تمثل الات ازيم 
كراسو مغل ان ضارلة عاك تت يكرق رمعا وقد ' كران يكن د كه كاننا 
ور 


ونفصل القول بعض الشيء ء لنفهم : اذا احتد الخلاف النظري بين 
مره دوجي دوالك لفو برا لس يذ زم مويه ا زف لمعيف اذاه الك 
و ل » حتى إذا 
ا ل ل 


د ع ريد الحو ف قل ا زا 
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نج لد يساورلا زكرا وق الانار الي البعريني مالك لقان كر 
قد استحال علينا ان نعيش مم الاقدمين فما امتلات به صدورهم من سعير 
المشكلات . 

انتلدهن الكالة اعولا حيحة وقول غنيا الخباط ماق كعانه 
« الانتصار » : ٠‏ ليس يستحق أحد اسم الاعتزال حتى يجمع القول بالأصول 
الكقيية راص 14 اوس أصول رفيا جييعا لكرة وزروها نا كل 
ترد ال 


فأوها : القول بالتوحيد ؛ نعم أن كل مسلم قائل بالتوحيد » لكنهم 
أرادوا بذلك تخصيصاً في القول لم يشاركهم فيه أصحاب المذاهب الأخرى ؛ 
من ذلك م رأوا نتيجة تلزم عن التوحيد » وهي أن يكون الله قديماأ 
( - أزلياً ) بذاته » وأما صفاته تعالى فليست كذلك ؛ فإذا كان الله وعالاً» 
فهو عالم بتلك الذات الالهية نفسها » لا بن تكون صفة ٠‏ العلم » قائمة وحدها. 
ولانت الأزلية نا نلدات» ؛ قاتلين فى :ذلك إنه لو كانت الضفات ستاركة 
للذات ني القدم » لشاركها في الألوهية » وني ذلك كثرة وتعدد لا يستقيم 
معهماأ ( توحيد ؛ . 


وأذا جاواى أن اقرب هذا القزل: الى سنؤل النواء الماصرية + اجربيت 
مشاببة بينه وبين مشكلة حديثة نشأت في ميدان علم النفس الحديث » وهي 
خاصة يما كان يسمى ٠‏ بالملّكات » ؛ فقد كان يظن أن للإتسان مَلَكة للحفظ 
تلاك وملكة للتفكيرالرياضى > ومَلكة اللذات + إلى آخر بعد القدرات 
ال سودي كلها أى مها عند بقلت الأنزادة ركان التلوت الك بان 
كل تتكة نمق هده الملكات ا كات التهل نه ولدللك: كا البزال 
وارداً : كيف نقَوَي هذه الملكة أو تلك ؟ وقد كانت العملية التربوية في 
الداوين فتائرة عثل هذا التصور » إلى الحد الذي جعلها تقيم المناهج الدراسية 


وف 


عل امساي هذه « الملكات » وهي فرادى ؛ ثم ظهرت النتائج العلمية في 
ميدان علم النفس الحديث » فإذا.هذه الملكات وهم » و إذا الموجود الوحيد 
هو الكائن العضوي- المكضل الذي يكون ترداً عق الأفزاد © هذ الكائق 
ينضج و كله » ويدرك « كله » ويحفظ أو لا يحفظ « كله » ؛ وأحسب أننا 
ما نزال ‏ برغم هذه النتائج العلمية الحديئة ‏ نجد صعوبة شديدة في تقبل 
هذه «١‏ الوحدانية ٠‏ العضوية للقرد » بدليل اننا ما زلنا نتصور لعل 
تكلا ب وكانه بزا 6و يفك لد ؛ ليديره كيف شاء » أو ا 
السيارة » ليس هو من السيارة » لكنه مسيّرها ؛ وعبناً بحاول بعضنا أن يفهم 
بأن « العقل » إن هو إلا حالة سلوكية توافرت فيها صفات معينة » ومن ثم 
فهي الكيان العضوي كله وهو يسلك على ذلك النحو المعين . 

0 كهذا ‏ فيا أتوهم ‏ كان وراء ما اختلف عليه المعتزلة مع أهل 
السنة ؛ فالمعتزلة يريدون ان يتصوروا الذات الالحية واحدة وحدانية مطلقة ع 
وهذه الذات الواحدة غير المنقسمة » تَعْلّمِ «كلها » وتعدر « كلها » وهكذا » 
بو ل ا رلك ادح عا كار ب اال دي 
نهنا" تكن #صورةة :ا ذا ا وتجدنا ععا م التفيه فى آبأنت الكنات. وين 
أريلها ران 22 تكدلك اكات رايس ساق زلا قا رداول فى 
الآخرة . ْ 

فلم يكن مثل هذا التوحيد الخالص المجرد بالشيء المقبول » ل لان 
ليفهم إلا عند ذوي النظرات الفلسفية التي من طبعها تجريد الأفكار جر بدا 
يبعد بها عن المتعين المألوف + فرفضه جماعة المشبهة من أهل الس ومن غلاة 
الشيعة على السواء » لكن كلا من هذين آراد أن ضور البارع بسفات الواردة 
في القرآن » فإذا قيل « بد الله » و و وجه الله » و « نور السموات والأرض » 
وغير ذلك من الصور المجسدة ) أخذوا تلك الصور بحرفيتها ولم يؤولوها ؛ 
على أن أهم ما وقفوا عنده وقفة كانت لها رجّة كبرى » صفة « الكلام » ؛ 
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فنا غل :تظزة المنتولة الى 'الصنناك ا سعال "أنه قترى هده العيفة ووه 
مستقل عن الذات » بحيث يوضع « الكلام » في « كتاب » ثم تزعم أن هذا 
الكلام المكتوب على صفحات الورق هو هو بعينه ما كان قائماً مع الله منذ 
الأزل ؛ ذلك محال عند المعتزلة» واذن فلا بد أن يكون هذا الكلام المري 
المسموع ‏ الذي نراه مطبوعاً في المصاحف والذي نسمعه ممن يتلون آيات 
الكتاب ‏ أقول: إن هذا الكلام كينا راف ان اده ليك أن ايكون عا ويا 
كسائر الحادثات » حَدَثْ أول ما حدث عند نزوله على لسان جبريل على 
الني عليه السلام ؛ وأما فريق المشبهة الذين لا يحدون حرجاً من أخذ الأمور 
بما جاءت به وكما جاءت » فلا يقرون أن يكون كلام الله صفة قائمة بالذات. 
الالهية » لا تبصرها ولا نكتبها ولا نقرؤها ولا نسمعها » وإلا اذا يكون هذا 
الذي تراه مكتوباً في مصاحف القرآن ونسمعه مقروءاً إذا لم يكن هو كلام 
الله بالمعنى المقصود ؟ لذلك فلا يتردد هؤلاء ني الايمان بأن ما بين دقبى 
إلكتاب هو كلام الله » بهذه الصورة المسموعة نزل به جبريل » و بهذه 
الضورة المكتوبة مثبت بي اللوح المحفوظ » وببذه الصورة ي.معه المؤمنون ف 
الجنة » يسمعونه من الباري جل وعلا » بغير واسطة ولا حجاب ؛ ولو لم يكن 
الأمر كذلك فكيف نفهم قوله تعالى : «سلام قولا من رب رحيم » وقوله 
لموسى عليه السلام : يا موسى لي أنا الله رب العالمين . .. وكلم الله موسى 
تكلما ... إني اصطفيتك على الناس برسالاتٍ وبكلامي ... وكتبنا له في 
الألواح من كل شيء موعظة وتفصيلاً لكل شيء ؟ ‏ وبين أن تكون صفة 
الكلام كما تصورها المعتزلة » وأن تكون كما تصورها السلفيون والمشبهة 
فارق لم قف عند حدود الاختلاف النظري بين المفكرين » بل جاوز ذلك 
ليكون اختلافاً قد يؤدي إلى السجن والتعذيب والتشريد ؛ وهنا تعيد ما 
أسلفناه » وهو أن المعتزلة حين تمكنوا من السلطان في عهود المأمون والمعتصم 
والوائق » أنزلوا ما أنزلوه بالأئمة القائلين بوجهة النظر المضادة » فلما ذهب 
ملطانهم بعد ذلك » لم يكن ضد طبائع الأمور أن ينبض أصحاب النظرة 

حفن 


السلفية والمشبهة بالانتعام 1 


ذلك كان أول أصول المعتزلة » وهو « التوحيد » وما تفرع عن الاختلاف 
في فهمه وتصوره من نتائج نظرية وعملية على حد سواء ؛ وأما الأصل الثاني 
من اصولهم الخمسة فهو المَول « بالعدل » ؛ فمد تصور المعتزلة « العدل » 
الالمى على تحو خالفوا به الآخرين ؛ وإن هذا السياق لفرصة مواتية يفيد 
نا" لقاو ذل اراك ف ترق كن النس الر اد دهن كر وا و 
ابيع امن سبيت اللفظة اإاالة عله > دق :ذا ارفص ذكرة والعدك نوا 
كان من جهة الله أو من جهة الانسان ؟ لكن ادخل في تفصيل المراد باللفظةع 
بأن تحدد ما ينبني تواقره ليصح إطلاق الكلمة على الله تعالى ‏ أو على 
الانسان إذا كان الانسان هو موضع الحديث ‏ فها هنا يأخذك العجب كيف 
يتشمى الراي » فيصبح ما كان يظن انه معنى واحد لا اختلاف عليه » عدة 
معان متباينة » لكل منها فريق يناصره . 

يقول المعتزلة إن « العدل ٠‏ الالي لا يفهم على وجهه الصحيح إلا إذا 
كان الانسان قادراً على اختيار أفعاله ليكون مسئولاً عن اختياره » ثم أي 
الحساب « العادل» فيئيب من أحسن ويعاقب من أساء » لكن هل يمضي 
وا نادرق الم بحري رم اكور » لأننا لو قبلناه » فاذا نصنع عندئذ 
بالآبات الكثيرة الدالة على أن الأمر فما يفعله الانسان إنما هو بيد الله ؟ 


| إن المعترلة لم يكونوا قد أرسلوا هذا القول: إزعالا بلك مهرق يل “قالوره 
لإردرا؟ نعل المقار ع لير ٠»‏ وعلى من بلغت به الحرأة من الرافضة أن 
ينسبوا وقوع الظلم إلى الله تعالى .؟ أما الجبرية فلعلها قد بلغت أقصى تطرفها 
على يدي جهم بن صفوان في منتصف القرث الثامن الميلادي » وتولى الرد عليه 
معتزلو الموجة الاولى ؛ واما الروافض فهم الذين نراهم على مسرح الاحداث 
متحالفين مع اهل السنة برغم ما بين الفر يقين من خلاف » ليشددوا الحجمة 
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عل المعخزلة يعد أن زال عنهم سلطان تايل أو تاك البلطاك + ولقد رأننا 
كيف أخذ الروافض ٠‏ بالتشبيه » » حتى لقد قال عنهم ٠‏ الخياط ٠‏ في كتابه 
«الانتصار 2:0 ذوأما جفلة حول الزاقفة فيو أن اششاعر وجلوكو قد وصورة 
وحد » يتحرك ويسكن ويدنو ويبعد وعخف ويثقل» (ص 0 -0) » 
ونذكر عنهم الآن قوهم في أن طريق الانسان مرسوم له » مخيره وبشرّه على 
السواء » مما حدا بالمعترلة أن يردوا بفكرتهم عن « العدل » الالحي ماذا يكون ؛ 
يروي عنهم « الخياط ٠‏ قِ « لحان ايوب رامع 3 العلر و زات 
الكافر كَفْرَلملة وبسبب من قِبَل الله » الجخأاه إلى الكفر » جل الجااة إلى كقرة 
واضطراه إليه وأدخلاه فيه ؛ وإن الله يشاء ء كل فاحشة ويريد كل معصية ). 
رض .)1١‏ 

7 الأصل انالك مرك امول الود لام تيو القول«الوضت والرعية 
ويراد بالوعد أن يثاب من خرج من الدنيا على طاعة وتوبة » ويراد بالوعيد 
أن يعاقب من خرج من الدنيا من غير توبة عن كبيرة ارتكبها . 

وإن هذا الأصل عن الثواب والعقاب لشديد الصلة بالأصل الرابع : 
وهو القول بالمنزلة بين المتزلتين ؛ وهو قول يراد به أن مرتكب الكبيرة ليبس 
بكافر ولا مؤمن ٠‏ لكنه قاسق ؛ والفسق حالة تغاير الاعان والكفر معاً : 
قو ةالوو لق مق وهات عن انايد قد" كا تفل البدص مزتعت 
المعتزلى كله ؛ ولقد أفضنا القول فيه » عندما تحدثنا ( في الفصل الغاني 
والفصل الثالت ) كيف أن القتال بين على ومعاوية قد أثار في أذهان التاس 
مشكلة قضائية مُلِحّة » وهى : محال أن يكون الطرفان المتقاتلان على صواب 
تاكيك أمتكرق الوه عر لاتق سيفلل لكت ال :مده الحالة جيرا 
قد أودى بأرواح مئات الضحايا من خيرة الناس » فاذا يكون الحكم فيمن 
ينبت أنه هو المخطئ من الطرفين ؟ إنه مرتكب جرعة كبرى » أفلا يكون 
لذ كر يجيا 4ه هنا كار اطول + تومدظا كفن اسلفتاء فى الفصيوك 


يغف 


الأول كيف تشعب الرأي : فالخوارج قالوا بكفر المخطئ' بمثل ذلك الذنب 
الكبير » والمرجئة آثرت أن يعلّق الحكم إلى يوم الحساب » فلما عرض 
الامر على مجلس الحسن اليصري بعدئذ » وكان واصل بن عطا 

الحاضرين » أفتى واصل بأن مرتكب هذه الكبيرة لا يكفر بسبيها » ولا 
بظل كامل الإيمان » بل يقع في منزلة بين المنزلتين ؛ ولم يرض شينخه الحسن 
العرق عفهدة الى 3 فوا عليه © واضة للفكة دكاتا اخر 
من المسجد » لينضم إليه من يرى رأيه » فكان ٠‏ اعتزاله » هذا يداية المعترلة . 


وأخيراً جبيء الأصل الخامس ع من أصول المعتزلة » وهو الأمر بالمعروف 
والنهي عن المتكر ؛ وليس الأمر ‏ في نظر أصحاب هذا المبدأ ‏ مقصوراً 
على جملة تقال » بل لا بد من إعمال المبدأ في عالم السلوك » ,ععنى أن نتدخل 
تدخلاً فعلياً لننهي المقبل على منكر عن فعل منكره » ولنخخض الناس » 
بل لنحملهم بالقوة على أداء ما نراه صواباً متعارفاً عليه ؛ وني الأخد بهذا 
المبدا يكن الجهاد ضد من كفر بالله أو فسق . 

تللقه عور بلا رام الت زه للتاتين هق ناكد الفكن ‏ والعسل 6 لبس 
من شاننا في هذا السياق أن نؤيد أو نعارض أو نقترح التعديل » لكن ما 
نبتغيه هنا هو أن نضع أمام القارئ صورة لجماعة فكرية أتاها تأبيد من 
السلطان فتحكمت فيمن يتولى مناصب القضاء ومن يعزل عنها » ثم دالت 
دولهم فجاء أهل السنّة ‏ أي المحبذون لأخذ السلف تموذجاً يحتذى , 
زلعتول التصن القراق نونفن الأساديف القبوية بظاهر معاتياا ع كنا ا 
او لين امد 

وعندئذ أخرج الحاحظ ( والجاحظ معتزلي ) كتابه « فضيلة المعتزلة » 
دفاعاً عن مذهبهم 3 فل يكن من «٠‏ ابن الراوندي » إلا أن اخرج « فضيحة 


انف 


المعتزلة » ليرد به على الجاحظ » كما أخرج مجموعة من كتب أخرى رصدها 
جميعا لمهاجمة الإسلام من عدة جواتب ؛ ومن ثم اصبح هدفا لفاعلية 
فكرية امتدت بعده لا كثر من مائة عام » يحاول خلاها كل من انس في 
نفسه قدرة على دفع ما رَعَمّه ذلك ٠‏ الكافر » ابن الراوندي ؛ فن هو الرجل 
الذي احدث تلك الضمجة كلها خلال فترة زمنية طالت إلى ذلك المدى ؟ 
وهل كانت وراء تلك الحجمة الشاذة دواة فع مما يمكن أن يضيء لنا جوانب 
الموقف العقلي خلال القرنين التاسع 95 


وإننا في هذا لننقل عن مقدمة المستشرق «١‏ ينيرج » الذي حمق كتاب 
ا ل ل ا لديل ان اد ' 
2 رمسم وجده أشيع استعمالاً 2 الكتب من رمسم 00 بالألق 


بعل الراعر] 


مؤلف كتاب « فضيحة المعتزلة » هو « الراوندي ٠»‏ »2 ويروى عنه إنه 
كان من المتكلمين » ولم يكن في زمانه أحذق منه بالكلام ولا أعرف بدقيقه 
وجليله » وكان في .اول امره حسن السيرة حميد المذهب كثير الحياء » ثم 
انسلخ من ذلك كله لاسباب عرضت له ؛ وكان علمه اكثر من عقله .. 
وللمضك ونه مد نايل تيوه 01 كا دافده بواج الندم واعترف 
بأنه إبما صار إليه حمية وأنفة من جفا ء أصحابه له وتنحيتهم إياه من مجالسهم ؛ 
رلقيةالف كر كتبه الكفر يات من أجل عرض تين الأعواد وف مدو 
ذلك اللبودي جاءه الأجل : 


ولقد اختلف الكاتبون عنه ف سيب الحاده ٠»‏ فقيل : فاقة لحقته ع 
وقيل : تمنّى رياسة لم ينلها فارتدٌ والحد ؛ ولقد ألَف كتبه تلك خدمة 
لأصجاي النقاتد الأعري: كاليوة والتستاوق واقتواية نول كات المحتولة 
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ذوي نتقوذ » استعانوا بالسلطان على قتل ابن الراوندي لقَاء ما اقترف » 
لكنه هرب إلى يهودي في الكوفة ‏ تضاربت الأقوال عن الرجل » حتى 
في تاريخ مولده وتاريخ هموته » لدرجة أن بعض الرواة اختلف عن بعضهم 
الآخر في خمسين سنة كاملة؛ فيجعله بعضهم في سن الار بعين عند موته » 
ويجعله الآخرون فوق الانين » ويكفينا منه على كل حال أنه عاش في 
النصف الثاني من القرن التاسع الميلادي » وأنه في ذلك العهد فَجَرَ قنبلته 
الفكرية الالحادية » فقدم بها ذخيرة عجيبة لمن خالفه ومن أيّده على السواء ؛ 
والأعجب من هذا كله أن نحد الد أعدائه من أهل السنّة » لم يتحرجوا عن 
الاستعانة با ورد في كتبه عن المعتزلة من حجج » فاوردوها في مخاصمتهم 
لذهب الاعتزال . 


وتَرِدُ عن ابن الراوندي أخبار كثيرة على أقلام المؤرخين » لو ضممنا 
بعضها إلى بعض تكونت لنا صورة عن شخصية قلقة لم تستقر على رأي 
تؤمن به حق الإيمان ؛ وطفقت تبيع الآراء لمن يشتري » فكانت تصوغ من 
هذه الآراء ما يوافق الشاري » على نحو ما نعرفه اليوم من تطلق عليهم عبارة 
٠‏ كاتب مأجور » » ععنى الكاتب الذي يكتب لقاء أجر » ما يطلبه دافع 
ذلك الاجر ؛ قيل عنه قها قيل : كان ابن الراوندي يلازم اهل الإلحاد ١‏ 
فاذا عوتب في ذلك قال : « إنما اريد ان اعرف مذاهيهم » ؛ ويقال عنه 
كذلك : كان أبوه يبودياً فأسلم ؛ وكان بعض اليهود يقول لبعض المسلمين : 
وليقيذن غلك هذا ايك كما افد ابو التوراة علينا وروي عن ابن 
الراوندي انه كان يقول لليهود : قولوا إن موسى قال ولا ني بعدي » ! 

وذكر الطبري عن ابن الراوندي أنه كان لا يستقر على مذهب » ولا 
يثبت على حال » حتى أنه صنَّف لليبود كتاب البصيرة رداً على الاسلام » 
لاربعمائة درهم اخذها ‏ فم بلغي من يبود سامرا » قلما قبض المال رام 
نقضه حتى اععلوه مائة درهم اخرى » فامسك عن النقض ؛ ويروى انه 
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ا م 0 
ألا تسم * شيئاً من معارضتي للقران ونقضي له ؟» فقال له : ١‏ أنا أعلم 
عخازي لوك ره أهل دهرك » ولكن أعا كبلك إلى ملق ٠‏ فهل 
بحد في معارضتك له عذوبة وهشاشة وتشا كلا وتلازما ونظما كنظمه وحلاوة 
كحلاوته ؟» قال : ولا » والله» قال الجبائي : « قد كفيتني » فانصرف 


شعا اس 


حيث شكت )2 


وكان من كتبه الكفرية : كتاب « التاج » يحتج فيه لدم العالم ١١‏ 
قا بشم ل حر ااهل ل ا ل لل يد 
على إبطال الرسالة ؛ وكتاب « الفرند » [ وكثيراً ما يرد باسم « الفريد » ] 
في الطعن على ني الاسلام عليه السلام » وكتاب ١‏ اللؤلؤة » في تناهي الحركة 
وكتاب ١‏ الدامغ » ينهجم فيه على الله تعالى » يمثل قوله : إن الخالق ليس 
عنده من الدواء إلا المتل » فِعْل العدو الحنق الغضوب » فما حاجته إلى 
كتاب ورسول ؟ وله كتاب «١‏ القضيب ؛ [ وقد يرد باسم « القصب »] . 
ولقد جاء ذكر ابن الراوندي هذا وكتبه عند الى العلاء المعري بي رسالة 
اللتراة م مقي قدا افر لخر يكايزة مدو كات 14 لوغري سبي ابن 
ا امشتي كا ار ماكو التقمي 1 السلا در اكه ود شري + 
والأكاووها اراجل' كان ايه القفيني يني ,عله أنه اشتري عوضرة كن + 
وكان فيها بَدَرَةَ » فلحقه بائعها فاستردها » وكان مع قضيبٍ سكين » فقتل 
ممترس :لدو عافن روما وار امريد نه ا كاي 
«الفرند ٠‏ ؛ مَأَفْردَه من كل خليل » وألبسه في الأبد برّدَ الذليل » ؛ 
«وأما ٠‏ المرجان » فإذا قيل إنه من صغار اللؤلؤ » عاذ الله أن يكون « مرجائه» 
مكار بصي ... وإما هو مَرَجَانُ من مَرَجْتْ الخيل بعضها مع بعض » 
وتركتها كالمهملة في الأرض » أو لعله مرجان ‏ من جُنَى الشجرة ؛ أو 
واد لل لقاع التهريه وم تعميلقة راركو هذا رد هل اعرف عق 


58١ 


الرحل وكتبه » بعد أن كان قد مضى عليه نحو قرن من الزمان » لتعلم أي 
دوي أحدثه بي رجال الفكر والثقافة لفترة طويلة من الزمن . 
ع 2 5 


ولنقف وقفة قصيرة عند كتاب واحد من كتبه تلك » وهو كتاب 
« الزمرذة » أو « الزمرذ : لنذكر لمحة من محتواه » تكون كاشفة عن طبيعة 
ما في سواه ؛ وسوف يكون مرجعنا فما نذكره » هو البحث الذي قام به 
« بول كراوس » » والذي نقله إلى العربية الدكتور عبد الرحمن بدوي في 
كتابه ه من تاريخ الالحاد في الاسلام ؛ . 


كان اردع أن قاقد انه كاسنن عادو تقوم 
ليس هو الكتاب نفسه » بل كان مصدرها هو ما ورد في ٠‏ المجالس الموْ يدية) 
للمؤيد ني الدين هية الله بن أبي عمران الشيرازي الاسماعيل » داعى الدعاة 
في عهد الخليفة المستنصر بالله الفاطمى ؛ وهو نفسه داعي الدعاة الاسماعيل 
الذي حفظ لنا ياقوت مراسلاته مع المعو كرام تابي المبجا لمن ار كدية ؟ 
فهو من عمانية بحلدات تحتوي على نما تمائة مجلس » هي عبارة عن محاضرات 
القاها مؤيد وهو تي القاهرة ؛ ولم يكن لمذه المحاضرات موضوع واحد ع 
بل تنوعت موضوعاما من شرح العقيدة الاسماعيلية إلى بسط للمسائل 
السياسية والدينية ؛ وكان مما ورد ذكره في تلك المحاضرات كتاب ٠‏ الزمرذ ٠‏ 
لابن الراوندي » فقد أخذ في مجالسه ما جاء عنه في كتاب داع اسماعيل غير 
مذ كور الاسم » وهو كتاب اورد اقتباسات كثيرة من كاي «الزمرذ» 
ليناقشها ويرد عليها » تكن للإلمام بمحتوى هذا الكتاب الآخير « الزمرذ » 
ما دام النص الكامل مفقوداً ؛ وستقتصر فيا يلي على بعض النصوص امأخوذة 
من ١‏ الزمرذ » وطريقة الرد عليها في « المجالس المؤيدية » : 


قال ابن الراوندي : « إن البراهمة يقولون إنه قد ثيت عندنا وعند خصومنا 


وكا 


ان العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه » وأنه هو الذي يُعرف به الرب 
ونعمه » ومن اجله صح الامر والبي والترغيب والترهيب : فإن كان 
الرسول ياني مؤكدا لا فيه من التحسين والتقبيح والا يجاب والحظر ع 
شافظ قا النظر 'ق حيكة واعاية وعرها+ إذ قد هننا عا العقل عنه 4 
والأأرسال غل هذا الع غلا :وان كان خلاف ماق الغقل هن التحسيين 
والتقبيح والإطلاق والحظر فحيئئذ يسقط عنا الاقرار بنبوته » . 


كان هذا كلام | بن الراوندي عن النبوة » وتختصر ما فيه بلغة أوضح » 
فهو يقول : إما أن تكون رسالة النبي متفقة مع العقل أو مخالفة له » فاذا 
كانت متفقة كنا بي غنى عنبها لان عقولنا تكفينا » وإذا كانت مبايئة له 
فلنيكا: بحاغعة لا آنا تويك أذ ركوذة للتقل زناه + واذن فيى ى كلنا 
الحالين رسالة لا تدعو إليها حاجة . ْ 


وف الرد على الفقرة السالقة عن النبوة » يقول صاحب « المجالس 
المؤيدية  »‏ بعد أن قرأ النص على الحاضرين ‏ : ١‏ الجواب وبالله التوفيق : 
0ه ل خلقه 
1 : إنه َطّْم على قول لم يحرره ؛ وذلك أن العقل كامن : في الصورة 
ا ما بي في مضماره عادماً من يستيخر جه 
ويستدرجه » - انتفاع به » كالتار الكامنة في الحجر والحديد » لا 
يُستنفع بها ولا يحطى بطائل من خيرها ما عدمت القادحَ ؛ والذي بقع من 
الفعل المكون ‏ في الصورة الآدمية - موقع قادح الزناد هم الأنبياء .. 
فهم أولى بأن يسما عقلا » لاستخلاصهم العقول من الصورة البشرية ع 
وإخراجهم إياها من حد المّوة إلى الفعل » . 


عد قال انق الزاوتدى > إن الرتمول ا عا كان متاتر ا للختول » مثل الضناذة + 
وغسل الجنابة » ورمى الحجارة » والطواف حول بيت لا يسمع ولا يبصرء 


انا 


والعدو بين حجر ين لاينفعان ولا يضران ؛ وهذا كله ما لا يمتضيه عقل » 
فا الفرق بين الصفا والمروة إلا كالفرق بين أبي قبيس وحرى » وما 
الطواف على البيت إلا كالطواف على غيره من البيوت ؛ إن الرسول شهد 
للعقل برفعته وجلالته » قلمَ أتى بما ينافره إن كان صادقاً ؟ 


فنقول وبالله التوفيق : إن الرسول صلى الله عليه واله بعثه ألله سبحانه 
لينشيء النشأة الاعيةة كما أن الوالدين ينشئان أولادها النشأة الأول .. 
وجدنا لوالاو صر ريما متم الأولاد عن العادة الهيمية وكسبهما 5 
الآشاتة + انعفلدضا للنطن ذيها عاينا وهو ها بقع الفرقان به بين البهائم 
وبينها » وافادة للحياء وحسن الشمائل البي لا قبل للبهائم و 3 00 
كوا عن رياضتهم هذه الرياضة لخرجوا أسّياه البقر والعتم ؛ : إن 
الأنبياء ‏ صلوات الله علييم يسلكون بتا, 0" 
للدار الآخرة مسلك الآباء والأمهات بأولادهم ؛ فيخرقون عليهم العادات 
الطبيعية .. ولمّا كان خارجاً عن العادات الطبيعية أن يقوم أحد إلى طهارة 
ويتوجه إلى قبلة ويقوم بصلاة يقصد مجميعها عبادة ربه سبحانه » أوجب 
الرسول ذلك كله خخرقاً للعادات الطبيعية .. 


- قال الملحد ( ابن الراوندي ) في شأن المعجزات والدفم ني وجوهها : 
إن المخاريق شتى » وإن فيها ما يبعد الوصول إلى معرفته ويدقئعن 
المناوى الدقه روزن أورة أعيارها نودت ذلك عر قرفي قله عوواهنا 
المواطأة في الكذب . 

فالجواب عن ذلك : أن المُحِقَين لا يَسْتَصِحون النبوّات إلا من 
طلبّة من قَصرّباع علمه وفهمه » مشفوعة تلك بالنصوص ( واستطرد المتحدث 
ليبين ان نبوة النبي عليه السلام كانت قد سبقتها نصوص دلت علها ) ثم 
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فلي اناس #التمتقة اعرف لاوش : + تحط النازرة لبه ارت 
الأجسام ؛ ومن كان بي نفسه وجسمه بهذا الككال ني الشرف » لم يكن 
مععياة الابض اا هته :1 32 العادة مك اعجار لذ فل البعين مدل 


قال ابن الراوندي عن القرآن : إنه لا يمتنع أن تكون قبيلة من العرب 
أفصح من القبائل كلها » وتكون عدّة من تلك القبيلة أفصح من تلك 
القبيلة » ويكون واحد من تلك العدّة افصح من تلك العدّة » إلى حيث 
قال : وهب أن باع فصاحته طالت على العرب » فا حكه على العجم 
الذين لا يعرفون اللسان » رما حجته علهم ؟ . 

فالجواب. عن ذلك : إن الكلام ألفاظ مقدَّرة على معان ملائمة لا ؛ 
والكلام كالجسد ؛ والمعنى فيه روحه ؛ ومعلوم ان الاجساد ‏ من حيث كونها 
اجسادا ‏ لا تتفاوت تفاوتاً كثيرا ... وليس كذلك التفاوت من جهة التقوس 
الي هي المعاني ... والكلام ني القران هو بمثابة الجسد » ومعناه روحه الذي 
كن اله سحا ع بارجد 1 قل يل كر الشوضم ذل الكايه الا درن 
بالحكمة ؛ وقد قاربت ‏ ايها الخصم ‏ بالإقرار يكونه معجزأ من حيثُث 
امعو العركو اللو هم ااهل لاجد قر ردقته تلفي كي الهف اع 
العجم الذين ليسوا من اللسان في شيء ؟ فتقول : إن في معناه المكنى عنه 
بالحكة البى قَدَمنا ذكرها . ما يقوم به الحجة 000 

- قال ابن الراوندي الملحد : إن الملائكة الذين أنزهم الله تعالى في يوم بدر 
لنصرة النبي بزعمكم » كانوا مغلولي الشوكة قليلٍ البطشة على كثرة عددهم 
واجماع ايد.هم وايدي المسلمين » فلم يقدروا على ان 0 زيادة على 
سبعين رجلاً ؛ وقال بعد ذلك : أين كانت الملائكة يوم أَحّد لما توارى 
الني ما بين القتلى فزعا » وما باله لم ينصروه في ذلك المقام ؟ 

فلم يزد صاحب « المجالس » في رده على هذا القول » على أن قال 


نكا 


ما معناه إن في حديث الملائكة من اسرار الحكة ما لا تبلغه عقولا ؛ وهو 
جواب أضعف من الاتهام . 


ولعله مما ينفع هنا أن توه عمل اله بائات الي هاجم انان الراوتدي 
الأعدع بي كتابه « الزمرذ ؛» » والي د كرنا بعضها دون بعض »© أقول أنه 
ما ينفع أن نورد جملة الاتهامات ملحصة ميبوبة ١‏ ل ا 3 
ه كراوس » ف بحثه الذي نقلنا عنه ما نملنا ؛ يقول : 


باقتراضنا أن مؤلف الردّ ( يريد « الشيرازي » صاحب « المجالس 
الؤيدية م )سرد المقيسياتت عن كات و الزعرد» بتقين الردبه الموجود. في 
النصن الأصلي للمؤلف ع قإننا نستطيع أن نرتب القطم المختلفة اشئردة مع 
الأجزاء الرئيسية التالية فن الكتاب هكذا : 
١‏ - سمو العقل على النقل . 
1 نقد الاسلام : 
(1) الاسلام والشريعة الاسلامية تتناقض مع العقل . 
(ب) معجزات محمد ( عليه السلام ) . 
فروض عامة . 
تواريخ المعجزات ؛ ومن بين المعجزات الي يعدها المسلمون 
دلائل على نبوة محمد القران نفسه ؛ نقد إعجاز القران 
(ج) نقد التواتر في الاسلام 
1 العلى عبد البدوة .+ 
0( الكلام الانساني حادث بطيعه ؛ - يرجع قُ أصله إلى الأنبياء 
(ب) والملك والموسيقى لا برجعان قي أفليها إلى الأنساء على أن 
الاق لجخلا لحيس ادر اله ادي وان جا امار بع 
او ذاك ٠»‏ والاوجه المعينة الي رد ما المداقعون عن الأبلام بل بحم قُ 
الدرجة الأولى بالحركة العقلية من حيث هي 8 فيكفينا أن تعلم كيف كان 
الوم يصطرعون بالحجة ويعتركون بالمنطق والدليل ؛ ولقد بلغوا في ذلك 


لمكن 


أقصى المدى إبان الفترة الى هي الآن محور حديشا » أعني القرنين التاسع 
فها هنا ايت العقيدة الاسلامية تتخذ صورتها الكاملة من 
الناحبية العمّلية الحدلية 3 بفضل الحوار الذي تيادله العارضون والمؤيدون 3 
ا لس ل 0 عي 
0 الما ال 0 
كثير جداً من ميوهم الوجدانية نحوها كانت تنزع إليه عقائدهم السابقة على 
الاسلام ؛ وذلك يفسر سبهولة انزلاق بعضهم ‏ ومنهم من كانوا من صفوة 
ادن شوو ريطاي ا ارجا ل الفجاتيا و 
مقدلمتّه 50 : الانتصار » للخياط 1 ارح طن عل ام الاسلام 
م ينفذ إلا تدرياً » وم يَخْط إلا خطوة < خطوة ؛ ولم يزل ني دار الاسلام 
عدد كيير 3 مان الديانات الأخرص الذين لامر لعقائدهم قواعد 

فلسفية ترتكز عليها ] على حين كان الاسلام و في بادئ أمره لم ببين علماؤه 
لا ا 0 
ص 61 66 من مقدمة تيبرج ) . 


عل هرانا كان اررق ب و بوابدا قدصا عذا شو إزدياد التقي الذكري 
فقد يراه اخرون طريقا هابطا نحو النقص بعد الككال ؛ فها هوذا أبو القاسم 
الصمل قٍِ و« كتاب الانوار » ( نملا عن ابن عباد الرندي 5 « الرسائل 
الصغرى » ص 725 ) ينظر إلى مسار الفكر الاسلامي مند بدايته فيمقول : 


1 كان أخص الناس بفهم علم الكتاب وشرح معرفة السئة وعمل الرسول 
اهل المرن الأول لية: نهم أفضل الناس عقلاً وأوسعهم علماً 3 م جاء المرن 
الثاني » فكانوا أعقل 0 وأعلمهم بعد الصحابة ‏ ععاني آي الكتاب 
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والعمل بالاقتداء وفهم ما شرحه الصحابة من البيان ؟ غير أن الإيثار الذي 
خص به الصحابة رق في التابعين ... ثم جاء القرن الثالث فذهب أكثر 
العلم ... وقل فيهم الخوف والرجاء والصير والشكر 2 وكثر فييم الخوض 
والحدل والخصومة والمراء .. يوضاكم المدقيقة ختضوفيا واطيالة 0000 
تم جاء القرن الرابع ايل بع الام في الحق واستوحشت طرق الهداية 
للسالكين لما وكثر التفاق ... وفسدت النيات في ذات الله ... غير ان في 
الناس بقايا من أهل التصديق بالقدرة متحققين بالإعان بالقدر ؛ فإذا حل 
دخول القرن الخامس اشتد البلاء بأهل الاسلام خاصة فما بيهم » فكات الكل 
على الكل ني القريب والبعيد .. . فاذا دخل القرن السادس ذهب أهل التصديق 
وبي أهل الانكار : ل الناس عمل البصيرة ء ل سي ليع 
وذهب الإسلام فلم يبق إلا اسمه ؛ ثم الككب:العتوتن اهل الفرق السابع وهم 
افوا انض بيغ لكل أبا القائم الصمل بر ما كات باخصرررز يي سحدود 
اولواماتت برو اكت لق ررك د سيا ب باصن الي 0 
اماك زو ونا عوصية ة إلى جانب آخر » هو التفكير العمل فما يعرض لاهل 
النظر .مق مشكلات :+ وغتدكد ل 0 إلا يقوذ عي ار المرن العاشر 
( الرابع الحجري ) وقد لا يكون بين النظرتين من تناقض ٠‏ إذ ريما سار 
الضعف ني الإيمان جنباً إلى جنب مع القوة في الحجاج المنطني . 
جه 55 57 7 3 35 
ذلكمًا ‏ اذن ‏ طرقان تناقضا وتصارعا : المعتزلة في طرف » والمتمسكون 
بحرفية النص ٠‏ ومعهم الروافض » في طرف آخخر ؛ الأولون ينزعون نحو 
التجر يد العقلي » والاخرون يقفون عند النصوص بحروقها ؛ الاولون يبييحون 
اتأويل إلى غير حد ؛ ليتمكنوا من فهم النص فهماً يرضى عنه العقل ؛ 
والات زوق 3 يلعروه ما ملعتل بل أسامهم هو الإيمات بما تزل » 
ولا يحيزون التأويل ني أقل درجة من درجاته . 
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وكان لا بد للبندول الفكري المتأرجح بين ذينك الطرفين المتناقضين أن 
بلتفس نقطة ومطا + قلا ينطى للعقل وحدة كل التق في القبول والرفض 2 
كلا » ولا يحْرْمْ العققل حرماناً تاماً من أن يكون له حق النظر ؛ ولاذا لا يكون 
للعقل محال وللاعان حال آخر ؟ لماذا لا نسلط العقل إلى آخر ما يستطيع 
بلوغه » ثم نترك ما بعد ذلك للتسليم الإ يماني بلا جدل ؟ 


وذلله! كن لوقت لظ النى وكلم ابن التق بالأفعرف ارات 
9 ) فبدأ بذلك طريقاً للفكر الاسلامي لم ينتقطع عنه السائرون إلى يومنا 
هذ +« فلقد: أغوى الاسورى عله حرن اللاروسة رامولة تق أن بده قيض 
الآراء المتطرفة ؛ فالمعتزلة من ناحية ينظرون إلى صفات الله نظرة يحردة حتىئ 
لتكاد تفقد وجودها » وأهل النص من جهة أخرئى يقاومون التزعة العقلية 
مقاومة انثهت بهم إلى جمود ؛ وأراد الأشعري أن يوفق بين مذاهب السئة 
توفيقا يوحدها جميعا بي نظرة واحدة » لاانها مذاهب تتفق على الااصول 
ولا تحتلف إلا في الفروع . 


لق هده المناشية قترع أن لذ كر معقيقة ورا الف رسا نوه أن 
أبا الحسن الأشعري ينتسب إلى أسرة واحدة مع أبي موسى الأشعري (صاحب 
التحكم بين على ومعاوية ) وأنه من عجيب الاتفاقات أن أبا موسى كان في 
وقته يرى رايا شديد الشبه با راه ابو الحسن ؛ ويروي الشهرستاني في ذلك 
حواراً موجزاً دار بين أبي موسى وعمرو بن العاص؛ على هذا النحو : 
عمرو بن العاص ا 0 
ابو وني الاحترق 
عرد ا 
ابو موسى : لانه لا يظلمك . 
ونعود إلى حديثنا عن أبي الحسن الأشعري » ورفضه أن يكون العقل مقياماً 
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مطلقاً لا يدع مكاناً لتناس سوا + لأنه ير أن قمعو النطامة الدية 
الأساسية ما لا بد من قبوله برغم أنه يجاوز حدود العقل ؛ فالإعان بالغيب 
مبدأ أساسى في الحياة الدينية » على حين أن ٠‏ الغيب » يستعصى عل البراهين 
العقلية ؛ ولقد ظن المعتزلة أنهم إنما يدعمون بنيان الدين بأن يجعلوا السلطان 
للعقل وحده » ويتساءل الاشعري : إذا كان العقل امره كذلك ء اذا 
تكون قيمة الإمان بالله وبالكتاب المنزل ؟ إنه إذا كانت الأحكام للعقل » 
فلا تبقى لنا حاجة إلى يمان نقبله عن عقيدة وتصديق ؛ وإلي لإتساءل هنا 
نوري .+ ثرى إلى أي حد كان الأبن الزاوتدي فضل التبيه إلى هذه الفكزة 
حين قال في كتابه « الزمرذة » ما معناه : اننا إذا جعلنا العمل ممياسنا فلا 
حاجة بنا إلى ني ورسالة » لأن الرسالة إما جاءت متفقة مع ما يدركه العقل 
عَنْطِقِهِ ومن ثم فلا يكون لها مبررء وإما خالفت منطق العقل فوجب التنكر» 
لا ؛ فهل كان هذا هو ما دعا الأشعري إلى التحوط في النظر + يحيث اتتهى 
إلى رأي يوجب الجمع بين العقل والايمان ليكون لكل منهما محال لا ينافسه 


فيه الآخر ؟ . 


وحسبنا دليلاً على قوة الموقف الوسط الذي اختاره الأشعري » أن نعلم 
كم من الأئمة الأعلام بعد ذلك وعلى طول القرون التالية ‏ اختار الموقف 
نفسه ء وربما كان الشيخ محمد عبده آخر الأتباع الكبار ؛ ولم يكن الجمع 
بين العمل والااإعان هو كل ما قدموه » بل كان للاشاعرة اراء اخرى ذات 
خطر عظم في دنيا الفكر الفلسني » منها تفسيرهم لعملية الخلق : فلقد 
وجدوا أنفسهم أمام فكرتين في ذلك » رفضوهما جميعاً » الاول هي فكرة 
الفيض » التى قال أصحاببها ‏ أخذاً عن أفلوطين ‏ إن الكائنات تفيض من 
وم الك كنا سيقن أيه لقو خم العمبىي د فاعتر فين الأشاغرة 
فاللان إن هذا النضون كن عن الله كر رة ازادتها ف كبلق :نا ززية عل الصووة 
التي يريد » لأن الكائنات الفائضة عن مصدرها قد تفيض دون أن يكون 
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للمضدر إزادة' ىق قيقيا أو ي«متفها + وأما الفكرة الثائية عن الكلق فهى 
العيبية:ال. كل نر الله عالق سما أولا ات تاتسلل الأسبات والمسييات: + 
لكن ذلك يؤدي بنا إلى حتمية لا فكاك منها » قاين عندئذ تكون الحرية 
المطلقة الى نصف با الله ؟ 


فكيف يفسر الأشاعرة عملية الخلق ؟ إنهم يستندون في ذلك إلى نظرية 
الجوهر الفرد » أي الجزء الذي لا يتسجزأ ؛ فإذا كان الوجود يتحل إلى ذراث 
من النوع الذي قال به د مقر يطس قدعاً ٠‏ فتكون كل ذرة وحدة قائمة 
بذكا لأسيل ذل" النداة صبكداكل را معيسة وروا ها ذاه شك عدن 
لا قدرة لها على تشكيل نفسها ؛ إذن فهي بحاجة إلى من يشكلها ويجمعها 
مع غيرها أو يفرق بينها وبين غيرها ؛ ومن مثل هذا الجمع والتفريق نتكون 
الأكياة ميا رد ا يع امم رك 7 يواسي 
ار ا للف راد قي عا إن عدا 1 منها ء وهو الخالق . 


الظا ها ]يها كلجا يدل العوف: مز من العصور ا ثم جاء الخَلّف يحيون 
الحياة الفكرية الى سادت ذلك العصر البعيد ؛ تعذر عليهم ‏ إن لم نقل 
استحال عليهم ‏ أن يتغلغلوا ني أعماق تلك الحياة عن طريق قراءة الموروث 
النبت ني الكتب + فهذا الموروث البائي إن هو إلا نصوص مرقومة على ورق 
محال علينا أن نستشف ما وراءها إذ! كان لا وراء ٠‏ اللهم إلا إذا وقعنا بين 
تلك النصوص نفسها على نص هنا ونص هناك نستعين به على الفهم الكامل : 
وبذلك يقسر العصر الواحد بعضه ببعضه © ونصوصه بتصوصه . 

وها د الا تمنا د غارة ازركها و العلاء المعري ثٍ رسالة الغفران 
عق الأشدرق .ع لفن اناميا ا مشدوهين . ذاهلين + نسأل عن المراد بها فلا 
نستطيع الجحوابف الممنم :اد يقول 5 العلاء 0 والأكعرى ذا كُضِفْ ٠:‏ ظهر 
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0 (أي طبع وم لل رق 67 (أي الأرض والسماء) 
( رسالة الغفران » تحقيق الدكتورة بنت الشاطئ » ص 155  )‏ فا الذي 
عر هايو العلاء عن الأشعري فأجاز له أن يقول عنه إن ظاهره يحي وراءه 
ناطلنا لو كدت امدق اسه الأ رفن والنياء | 


فأما من حيث الهج الأشعري العام » الذي يقسم مجالات النظر ري 
أحدهما يحوز أن يَعْرَض على العقل ليكون له الرأي فيه على ضوء تحليلاته 
المنطقية » والآخر لا يجوز فيه مغل ذلك » لأنه أمور تؤخذ إياناً وتصديقاً ؛ 
فلسنا نتصور أن يكون في منبج كهذا ما يستحق لعنة الأرض والسماء ؛ 
وأما من حيث معتقدات الأشعرئ بضنقة عاعة + فهي نفسها معتقدات 
أصحاب الحديث وأهل السنة اللي : حتى إن خالقهم فيها أصحاب المذاهب 
الأخرى كالمعتزلة وغير هم ؛ لا تودي بصاحبها إلى حيث تلعنه الأرض والسماء 

لقد ذكر الأشعري في آخر الجزء الأول من كتابه «مقالات الإسلاميين ة 
مجمل ما يقوله أصحاب الحديث وأهل السنة » حتى إذا مافرغ من ذلك ؛ ختم 
هذا القصل بقوله : « وبكل ما ذكرنا من قولهم نقول » وإليه نذهب » 
( ص 56") ؛ فاذا ذكر من « قولهم » مما قرر انه يتفق معهم فيه ؟ 

قال جملة نا عليه أهل اللحديت والمنة ع الأقرار بالل وملايكته وكتبه 
ورسله ؛ وما جاء من عند الله » وما رواه الثقات عن رسول الله صل الله عليه 
وسلم ‏ لا يردّون من ذلك شيئاً » وأن الله سبحانه ‏ إله واحد فرد صمد » 
لا إله غيره » لم يتخذ صاحبة ولا ولداً » وأن محمداً عبده ورسوله » وأن 
الجنة حق وان النار حق » وان الساعة اتية لا ريب فيها » وان الله يبعث من 
في المبور . 

وأن آلةابدسيصانة ب عل غرشه 6 كما قال( الزخين: عل العردن 
استوى ) ؛ وأن له يدين بلا كيف » كما قال ( خلقت بيدي ) وكما قال 
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( بل يداه مبسوطتان ) ؛ وأن له عينين بلا كيف » كما قال ( تحري بأعيننا ) 
وآن له وجهاً » كما قال ( ويبقى وجه ربك ذو الجلال والإ كرام ) . 

وأن أسماء الله لا يقال : إنها غير الله » كما قالت المعتزلة والخوارج » 
واقزوا اناك ع هحاس عرو نا اله زاك له سلماع و كبا قال رز ونا 

وأثبتوا السمع والبصر » ولم ينفوا ذلك عن الله » كما نفته المعتزلة » 
وأثبتوا لله القوة » كما قال (أولم يروا أن الله الذي خلقهم هو أشد منهم 
فوة). 

وثالوا فنالا وكرنة ف ادف سن عدر رلته ]ل ماتقاء اش وان 
الأغباء تكون عشيعة الل كماقال عر .وجل زنوما تشاءون اله أؤساء اشم 
وكما قال المسلمون : ما شاء الله كان ء وما لا يشاء لا يكون . 

وقالوا : إن أحداً لا يستطيع أن يفعل شيئاً قبل أن يفعله » أو يكون أحد 
بقدر أن مخرج عن علم الله » أو أن يفعل شيئاً علم الله أنه لا يفعله . 

وأقروا أنه لا خالق إلا الله وأن سيكات العباد مخلقها الله » وأن أعمال 
العباد يخلقها الله عز وجل » وأن العباد لا يقدرون أن عخلقوا منها شيئاً . 

وان الل وق لشن لطاعه وعدل الكافرية دوآن اشاك خالاب 
يقدر أن يصلح الكافرين » ويلطف هم حتى يكونوا مؤمنين » ولكنه أراد 
ألا يصلح الكافرين ... وأراد أن يكونوا كافرين كما علم : وخذهم ع 
واضلهم » وطبع على قلو هم . 

وان الكود و القرد يتشا اله بقترم 

ويقولون إن القران كلام الله غير مخلوق ... ... ويقولون : إن الله 
سبحانه ‏ يرَى بالأبصار يوم القيامة كما بِرَّى القمر ليلة البدر ٠‏ يراه 
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المؤمنون » ولا يراه الكافرون » لأهم عن الله محجوبون ...2 ...ويعرفون 
حق السلف الذين اختارهم الله لصحبّة نبيه صل الله عليه وسلم » وياخذون 
بفضائلهم . سمو انا كر ثم عمر » ثم عنان » ثم علا وزاك 
الله عليهم ؛ ويقرون أنهم الخلفاء الراشدون المهديُون .. 


على هذا السَّرّد ذكر الأشعري معتقدات أصحاب الحديث وأهل 
السنة 6 لتقزر :تعد ذلك أن عن معتقداته او راف كنا لا روي ف أ 
شيء من ذلك ما يوجب «١‏ لعنة الأرض والسماء  »‏ على رأي أي العلاء 
المعري ‏ لكننا في الوقت نفسه نقف حيارى متسائلين : أبن اذن يكون إعمال 
العقل الذي قال به الأشعري وحدّد له حدوده ليترك الباق للإيمان ؟ أين يكون 
إعمال العقّل إذا كان مما ير بدئا على الاعان به تصديقاً وتسلما أن الخير والشر 
جميعاً بقضاء الله وقدره » وأن الله يُرى بالأيصار يوم القيامة » وأن الله يقدر 
أن يصلح الكافرين لكنه لا يريد ذلك » وأن سيئات العباد يخلقها الله .. ؟ 
الحق انا له ده عن قادرون على رؤية ما يراه المعري في الأشعري من استحقاقه 
ا اودر ركم وا ااختريو ل حي 


ومهما يكن من أمر » فيكفينا من الأشعري منبجه من حيث الصورة 
حتى وإن لم تحد له التطبيق عنده على النحو الذي نود ان نفهمه به ؛ فإذا 
ما انتقلنا إلى الجزء الثاني من كتابه « مقالات الاسلاميين » واستعرضنا 
الوضوعانة: "اق قال إن كانت نان اكتدؤدات يه" أصحاب؟ النظر » 
أدركنا كم كانت غزيرة في مشكلاتها ومحاولاتها تلك الفترة الي نتحدث 
غنا" 4 بزاع عني القرنين التاسع والعاشر بالتاريخ الميلادي ؛ فقد اختلفوا في 
طيوة ان جما ناذا تكرت > رن الطتر وين أرحه قوذ ا وقظيا زر ل لبود 
هل تشمل الأجسام جميعاً » او منها ما هو متحرك وما هو ساكن ؛ واختلفوا 
في حقيقة الانسان ما هي ؟ وف الروح والنفس ؛ وني الحواس » وهل يمكن 
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أن تصبح للانسان حاسة سادسة ؟ وكيف يفهم الخلق ؟ وماذا نعني بالبقاء 
والفناء ؟ وف السببية بكل. تفر يعاتها » وفي معرفة الانسان للاشياء والحقائق 
ما سبيلها الخ الخ ... ماسر بالمسائل » واهمام شديد بالهاس الحلول » 
وحرارة في مناصرة الراي او في معارضته » تلك هى حياة الفكر العربي في 
الفئرة المذ كورة . ْ 

و 


حن الآن في عصر الفلسفة » فكأنما هو عصر أوشك أن يتحول إلى 
م خالص ٠‏ لا يكاد يصادف شيئاً إلا حاول أن يعلله تعليلاً يقنعه 
مسي راشا ني تسل نظف الطنيعة رمك الاش ورك ديد و لاقت 
خطبي في هذا الكتاب ‏ كما ذكرت فها سبق عدم الغوص في فروع 
التخصص العلمي » كعلوم اللخة والنحو وكالفقه والفلسفة والعلوم الطبيعية 
والرياضية » حتى لا نسئ إلى هذه التخصصات بأقوال رحّالة عابر » وأن 
0-6 بالهوامش الثقافية العامة » الي كثيراً ما تكون هي المشير الواضح 
الذلالة لما يقل رجال الفكر من مسائل قل إنه للا كانت عن 
الكتاب » فلن أتناول الفلاسفة : الكندي » والفارابي » وابن سينا ( وسادع 
ابن رشد إلى أن يحين حينه من مراحل الطريق ) لن أتناول هؤلاء إلا باشارات 
تحوم حول حماهم ولا تقع فيه ؛ وإلا فهل يحوز أن يكون ٠‏ العقل » مدار 
اللحدية وان يكون القرنان التاسع والعاشر الميلاديان هما الفترة التي يدار 
حوها السَّمّر » دون أن يرد ذكرٌ لعمالقة « العمل » عندئذ : الكندي ع 
والغارابي » وابن سينا ؟ . 
وأما الكتدي ( أبو يوسف يعقوب بن اسحق )  801(‏ 836) الذي 
ينسب إلى كنده » والذي يكنى أحياناً بفيلسوف العرب » لأنه كان أول من 
اشتغل بالفلسمة منهم ؛ فقد ولد بالكوفة ‏ وكان أبوه اميراً عليها ‏ ودرس 
في البصرة ويغداد » فقد بدأ حياته العقلية متكلماً » وشارك المعترلة في بحوثهم 
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عن العدل والتوحيد وغيرهما من مبادئ المعتزلة التي بسطناها في أكثر من 
مناسبة سابقة ؛ لكنه انصرف فيا بعد عن علم الكلام » إلى التفلسف النظري 
المجرد » ناهلاً في ذلك عن أرسطو وأفلوطين » وكسائر الفلاسفة المسلمين » 
حاول افعوفة ين أعنول التقدة الاولكية تاياي التلسمة البونا يف : 


وسنختار ف موقفتا هذا من الفيلسوف العربي الأول » شذرات قليلة من 
رسائله » وهى ما كان منها خاصاً بمحاولاته في تعليل طائفة من الظواهر 
الطنيفية م “كا لتر والعيايه ولوق الماك وما :]للك ره و كن 
مسائل عارضة لا تمس شيئاً من صميم فلسفته » إلا أنها تقدم لنا لمحة من 
الإطار العقلى الذي عاش فيه ( وما قد الخترناه هنا من رسائله مأخوذ من الجزء 
قاع سف ونال لدي البق كر الذتكون كيك عون شاك أبن 
ل )م 

فلماذا تمطر بعض الأقطار دون بعض ؟ هكذا سئل الكندي فأجاب 
مانشعا خاذقه دين أن كن اكز السسن أن تعيفن ارقن روفراك 
تسخيناً تتفاوت درجاته بالنسبة إلى قرب المكان أو بعده من الشمس » قال : 
«وكل جسم بَرّدَ » انفيض » واحتاج إلى مكان أصغر من مكانه قبل برده ؛ 
وكل جسم حَمِي » انبسط » واحتاج إلى مكان اعظم من مكانه قبل حَمِيْه ) 
فسال الحواء من جهة الموضع المنبسط الحار إلى جهة الموضع المتقبض البارد ؛ 
وتلاف اللراء صو اليس ارتراحا ع تدان ادها أن “قلات الحواء وكين 
وسيلان الماء موجاً ؛ فلذلك ما يكون أكثر رياح الزمان الذى تكرت قن 
الشمس في الميل الجنوبي حامياً » لمسيلها من الجنوب ‏ المتسع بإحماء الشمس 
للمواضم التي ني جهة الجنوب ‏ إلى الشمال المتقبض ببرد هواء الجهة الثمالية 
البى بعدت عنها الشمس ... » . 


« فإذا كانت الشمس في الميل الشمالي » حميت المواضع البي في الجهة 
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الشهالية » وبردت التي تي الجهة الجنوبية » سال المواء الشمالي واتسع لحرارته ) 
إلى الجهة الجتوبية » لانقباض الحواء الحتوبي ببرده ؛ فلذلك تكون اكثر 
رياح الصيف شمائل » وأكثر رياح الشتاء جنائب ... » ( ص 9/١‏ ) . 

« فإذا تناهى البخار إلى موضع » بِمْدْه من معت الشمس بعل يبْردُ جوه 
بالمقدار الذي يحصر ذلك البخار ويعلظه ويككفة + استحال ما ماسّه من 
المواء ماء » فائحلت أمطاراً سائلة إلى الأرض ما كان فيه من البخار المالي. .» 
رص 05 ). 

ه فأما إذا كانت المواضع التي ينتبي إليها البخار مواضع عادمةًلا يجصر 
مخارها وير ده » تعداها البخار ... » ( ص ”72 ) . 

تلك مظن على إكائة الكيدى. :اليل اقوط اللقطن 4 اترانا قلي 
تفوضيا + الرى القارطةة وديا ق ذف العارة: الفلسة” كنت أرشكت 
بصاحبها على أن يضبط اللفظ ضبطاً لا يزيد على المطلوب كلمة ولا ينقص 
كلمة . 

كذلك أجاب الكندي سائله في تعليل الضباب » إجابة فيها الدقة نفسها 
الى لحظناها في تعليله لسقوط المطر ؛ فبدآ جوابه عن ظاهرالضباب هكذا : 

وإن الأمخثرة إذا عَلَتَْ في الجو ؛ انعقدت » إذا عرضّت لها الأسباب 
المردة الي حددنا في رسالتنا ( عن المطر) وكان مها الغمام : فإن : تت 
فق عوفعه إلى أن تتم استحالته وفساده » لم يحدث الضباب من ذلك 
الغمام » وإن عرضت ريح ني البو أعلى من الغمام » فحطنّه إلى الأرض 
بحن عاماه كان ما انحط من الغمام وانتهى إلى الأرض ضيابا ؛ فان 
الضباب ليس هو شيئاً غير غمام منحط إلى وجه الأرض » متحلل بِحَمَيٍ 
المواء الماش الأرضّ ؛ ولذلك إذا كان الضباب تاماً عظياً كان دليل 
صحو » لأن العلة التي حطتّه من العلو » تُمْدِمه الموضع الأعلى من الحو 


لا" 


الذي يمكن أن ينعقد فيه الغمام ويتحلّب منه ماء » ( الجزء الثاني من رسائل 
الكندي الفلسفية » ص 1/5 ) . 


وداه اتات قي لاد ارئ مو اللوة 'الللازووك” ل عدي اهيا بد 
اك لوة الا فين رذق النلسة ف متياغة الغيارة الوصية + 
ما ملخصه ( والتلخيص لناشر الرسائل ) )١(‏ لون السماء ‏ إن كانت 
ذات لون لا يمكن إدراكه بالحس » كما لا يمكن معرفته بالاستدلال ؛ 
9) كل الأجسام العفافة ]و المخلهلة ٠‏ كاخواء رولا واللييت 5203 
الأجسام «السيّالة » أو غير المتضامّة الأجزاء ‏ أو هي الأجسام « التي 
بحت متحصيرة يدانا وا يعون الكنادي 6ل آرة كا م بولا تستمي: 
بذاتها ؛ (29) الجسم الذي يتأثر بالضوء هو الجسم «المنحصر» (أي 
تكن الأجزاء) برعي يقل التدرازة فق ذاتة. وايعكميا 0د كنا انه بقل 
الضوء لا في ذاته » وإن كان يعكسه ؛ وإذن قمصدر الضوء الذي نشاهده 
هو انعكاس الضوء بعص عا شين ددا ارهد 1 "العلوة ء لاا يرى بذاته 2 
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لان تعكس الضوء ؛ (0) الضوء الذي نراه في الحو » ضوء منعكس من 
الذواث: التخازية والأرفية الك جلها المواء ؛ وإذا تجاوزنا طبقة الحواء 
الحامل هذه الذرات » انعدم ما يعكس الضوء وكات الظلام ؛ كما أن 
الحرارة ف الحو المرتفع تنعدم لعدم وجود الجسم الذي ينفعل با » ولذلك 
توجد البرودة في الحو المرتفع ؛ (5) النار لا لون لها ١‏ إتما اللون للأجسام 
التي تستحيل ناراً بحسب طبيعتها » وذلك لأن اللون لا يكون إلا للجسم 
المنحصر ( أي الكثيف ) المتضام الأجرام الذي بر عن البصر ؛ 0 
الكوا كب أجسام ذات لون ٠‏ فهي ١‏ منحصرة » بدليل أن بعضبا يكسف 
بعضا ؛ (8) للا كانت طبيعة الجو المرتفع الخالي » هي الظلام » لعدم وجود 
ما يعكس الضوء فيه ؛ وكاتت طبيعة الجو القريب من الأرض تسمح 
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امغر توق روات طلةالقراارعة: الكمووة ل عا اندو وال لكان 
الضوء » فإن الكندي مخرج من ذلك بأن لون الجو ‏ وهو العو الات 
لون مختلط من ضياء وظلام » وهو اللون اللازوردي الذي لا يعدو ان 
يكون لوناً ظاهرياً » لأنه شيء يعرض للبصر ( رسائل الكندي » ج 5 » 
فل اا 10م 


تلك تماذج قليلة من فيض غزير » أردنا بها أن نقدم مثلاً للطريقة 
العلمية في المشاهدة ودقة الوصض عند فيلسوفنا العربي » كفينا أنفسنا 
مئونة الخوض في نتاجه الفلسفى الخالص » جرياً على السنة التى رسمناها 
لأسا" فى كايعةة #التتريم نا وهات فق الرهات اللقافة العامة 
دون الدراسات المتخصصة المتعممة الفاحصة . 

وإنه ليطيب لنا في هذا المقام أن نقدم عن الكندي ْنَا من الصورة 
الحية التى رسمها له الجاحظ ف «البخلاء» » فذلك كفيل بأن محسد لنا 
الرجل في صورة إنسانية لها جوانب قوتها وجوانب ضعفها » إذ ما أيسر 
أن ينزلق الإنسان مع الوهم فلا يكاد يتصور أمثال هؤلاء العظماء في دنيا 
الفكر ناساً كسائر الناس ني أمور معاشهم © يقول الجاحظ فها يقول عنه » 
وقد كان الكندي مالكاً لعقار : « كان الكندي لا يزال يقول للساكن » 
وَريعا قال للجان + #ااناي: الداز اعرأة يبا حمل ؛ والوحمى ربا أسقطت 
من ريح القدْر الطيبة » فإذا طبختم فردّوا شهوتها ولو بغَرْفة أو لَعْمَهَ » فان 
النفس يردها اليسير ... فكان ريا يوافى إلى نر ابن وصاع السَكان 
والجران ما يكفيه الأيام . .. وكان الكندي يقول لعياله : أنتم أحسن حالاً 
من أرباب هذه الضياع ؛ إنما لكل بيت منهم لون واحد وعند كم ألوان .. 


[ وقال أحد المستاجرين لداره ] : قلام ابن عم لي ومعه ابن له )2 


احا 


وإذا رقعة من الكندي قد جاءتني : « إن كان مقام هذين القادمين ليلة أو 
ليلتين » احتملنا ذلك ؛ وإن كان اطماع السكان في الليلة الواحدة بحر 
علينا الطمع في اللياللي الكثيرة » ؛ فكتبت إليه : « ليس مقامهما عندنا 
إلا شهراً أو نحوه» فكتب إل : « إن دارك بثلاثين درهماً » وأنتم ستة 
لكل راس خمسة » فاذا قد زدت رجلين » فلا بد من زيادة خمستين ع 
فالدار عليك من يومك هذا بأربعين » ؛ فكتبت إليه : « وما يضرك من 
مقامهما » وثقل أبدانهما على الأرض الي تحمل الحبال » وثقل مؤنتهما 
ل ل ل 
هجمت » وأني أقم منه فها وقعت » فكتب إلي : 

والخضال الى : تذغو_ الل ذللته كثيرة + و" قائمة اعتووفة” 4" رهق 
الل سرطة اماف بارس وول اق فقت انمي قدة الزن 4 وى دلت أن 
الأقدام إذا كثرت » كثر المشي على ظهور السطوح المطينة » وعلى أرض 
البيرت المجصّصة » والصعود على الدّرج الكثيرة » فينقشر لذلك الطين » 
ويتقلع الجص » ويتكسر العتّب » مع انثناء الأجذاع لكثرة الوطء ع 
وتكتريهاء فدهل اثثقل ؛ وإذا كثر الدخول والخروج والفتح والإغلاق 
والأقفالدوكات الانتان .سيت الأروات توقايت الررّات ؛ وإذا كثر 
المبييات وتضاعف البوش تر غت مسامير الأبواب : وفلف كن اه 3 
ونْرِعَتْ كل م كمرك كل حوزة ... هذا مع نخريب الحيطان 
بالأوتاد وخشب الرفوف . 

«واذا كثر العيال والزوار والضيفان والندماء » احتيج من صب الاء 
واتخاذ الحببة القاطرة » والجرار الراشحة ٠‏ إلى أضعاف ما كانوا عليه ؛ 
فكم من حائط قد تأكل أسفله » وتناثر اعلا + واشتر عن اباس وتلاضق 
بنيانه » من قطر حُبٍ ورشّح جَرَّة ومن فضل ماء البثر ومن سوء التدبير ؛ 
وعلى قدر كثرتهم يحتاجون من الخبير والطبيخ ومن الوقود والتسخين ؛ 
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والنار لا تبقى ولا تذر » إنما الدور حطب لا » وكل شيء فيها من متاع 
فهر أكل لها ؛ فكم من حريق قد أتى على أصل الغلّة » قكلفتم أهلها 
أعلظ النفعة 6 ؤوعا كان ذلل عت هابة السيرة وعناة: التبالياء. :زعا 
عدت تلك الكناية إلى دون 'الكيزان + و إلى غخاورة الأبدات والأموال ؛ 
فلو ترك الناس حينئذ رب الدار وقدر بليته ومقدار مصيبته » لكان عسى 
ذلك أن يكون محتملاً » ولكنهم يتشاءمون به » ولا يزالون يستثقلون 
ذكره » ويكثرون من لائمته وتعنيقه ... ... و ونكتى ببذا القدر من تلك 
الصورة الأدبية الساخرة بالفيلسوف الكندي . ( راجع لوف سن ناد 
الحاجري » قصة الكندي » ص .)9#-81١‏ 


م يكن قد مضى على موت الكتدي إلا خمسة أعوام » حين ولد 
الفارابي ( 4050-8100) ؛ ونحن إذ نكون في صحبة الفارابي ٠‏ قإنما 
نكون مع رجل ذي أصالة أصيلة ني الفكر الفلسفي وني تحليل الفنون من 
شعر وموسيقى ؛ فلم يقتصر الرجل على أن تمثل فلسفة أرميظاطالين يون 
درس المنطق الأرسطي شارحاً إياه » ومن ثم أطلق عليه اسم « المعلم 
الثاني  »‏ على اعتبار أن أرسطاطاليس هو المعلم الأول يمنطقه ‏ بل زاد 
الفاراني على ذلك من تفكيره الفلسفى والنقدي ما عظمت به مكانته في 
عالم : العقل » من تراثنا الفكري ؛ وإذا كان لا مندوحة لنا عن الاكتفاء 
بلمحة من دنيا الرجل ‏ جرياً على منهاجنا ني هذا الكتاب ‏ فلتكن تلك 
اللمحة وققة عند كتابيه «وإحصاء العلوم » . 

فليس عبثاً ولا مصادفة أن نجد كثيرين من الفلاسفة الأعلام في 
العالى كله قدعه وحديثه ‏ يقفون من علوم عصرهم وقفة متاملة قد تقصر 
هم وقد تطول ؛ والارجح ان يتناولوا تلك العلوم بشيء من التصنيف 


الع 


والثر تيب يجيء كاشفاً ‏ إلى حد كبير ‏ عن وجهة نظرهم فما يريدونه 
لعصرهم من توجيه علمي 2 فلئن كان الرجل العادي' من رجال العلم 
يكفيه أن بتقن علماً واحداً تخصص فيه » فإن « فيلسوف العلم » لا يرضى 
عن نفسه إلا إذا اتخذ موقفاً « أعلى » من العلوم لينظر إليها النظرة المقارنة 
الي قد تنتبي بتوحيدها جميعاً في منظومة واحدة » فيها ما هو أدنى وما 

0 اس و لت ل 
سيرك ع وإدراك نوك 0 قفوي لي 0 وعييز الأ من 


ا المارا بي هذه العبارة الي يوضح قبا خطته قِ تصنيف العلوم 
المعروفة في عصره » وترتيبها ء فيقول : 


«قصدنا في هذا الكتاب أن نحصي العلوم المشهورة علماً علماً : 
ونعرف جَمَل ما يشثمل عليه كل واحد مها » وأجزاءة كل ماله مها أجزاء » 
وعكمل ما كل واتيل عن أجزائه + :وله فق حضية فصول + الأول ق 
التعاليم ( > الرياضة ) وهي العدد والهندسة وعلم الناظر وعلم النجوم 
التعليمي وعلم الموسيقى وعلم الاثقال وعلم الحيّل (- اليكانيكا ) ؛ 
والرابع في العلم الطبيعي وأجزائه » وني العلم الإلمي وأجزائه ؛ والخامس 
قي العلم امد واجزاته »وق علم الفيه. +بوعلم الكلام » (إخصاء الفلوم:» 
تحقيق الد كتور عمان امين ادص "59 ). 


ونظرة سريعة إلى هذا التقسيم تكشف عن جانب مما أراده الفا رابي ؛ 
وذلك ان اربعة أقسام من الخمسة » خاصة بالعلوم النظرية 3 5 
فخاص بالتطبيق العملى على الحياة الاجتّاعية في المدينة والحياة الفردية 


حن 


ف الفقيدة والقرنة ا كاغا يوفف الثاراق أفاشول إن حدت الذكر 
النظري لا بد أن يكون هو التطبيق على الحياة العملية ؛ هذه واحدة ؛ 
لك خرى هي أنه في نطاق العلوم النظرية نفسها ؛ سار فن علوم الصورة 
( اللغة والمنطق والرياضة ) إلى علوم المادة ( الطبيعة وما وراء الطبيعة) » 
اي أنه سار هابطاً من الأعم إلى الأخخص ٠‏ فالعلم احص ن لا يستخني عن 
العلم الأعم » ولكن العكس غير صحيح ٠‏ بعنى أن العام يستغني عن 
الخاص ؛ فاللغة والمنطق والرياضة لا يعنيها أن تنحصر في مادة علمية بذاتها » 
لأنها «مقولاات صورية» قابلة لأن تمتلىء 00 مادة علمية ؟ وأا علم 
الطبيعة وعلم ما وراء الطبيعة فلهما مادة علمية معينة لا بد من تناولها ) 
على أن بحري هذا التناول بي إطارات اللغة والمنطق والرياضة . 

مشكل به بنط واه للقايا رن ٠‏ اخمناء «القار »انعط بحيانقا 
وقفة تحليلية تكشف عن نفاذ اليصيرة عند الفاراني من جهة ٠‏ وتفيدنا 
نحن اليوم فها بمس موضوعها من جهة أخرى ؛ وإنما قصدت إلى ما 
ارتاه القارابي ني طبيعة «الشعر » ما هي ؟ (راجم «إحصاء العلوم » 
ص !5 358 ) ؛ وذلك لان فيلسوفنا القارابلي قد وصف طبيعة الشعر 
ومهمته الي يؤديها : وصفاً يضم به الأساس للذهب في الفن الشعري ع 
ترق اليه 0 ف القد الأدق المعاضر: قد كر 
منها على سبيل المثال رأي «!. ! . رتشاردز» الذي بسطه ف كتانه وسادي: 
النقد الأدبي » . 
ومؤدى هذا المذهب الفارابي هو أن الغاية اللي يحققها الشعر » هي أن 
يوحي لقارئه بوقفة سلوكية يريدها له الشاعر » لا بالقول المباشر » أجل رمع 
صورة يكون بينها وبين السلوك الْرتجَى علاقة الإشارة الموحية ؛ ولو صدق 
هذا المذهب لكانت لنا به ثلاثة معايير يكمل بعضها بعضاً » نستطيع بها 
انايد ككدف القدر مر بردطت ارين أن ترسم القصيدة د 


م0 


صوراً تتكامل أجزاؤها بحيث يمكن تصورها ؛ وثانيها :أفزيكوت الصورة 
المرسومة من قوة التداعي ما تستجلب به إلى الذهن شبيهاً لها من الخبرة المكنونة 
ملك نارق 4 وناك + أن تكون الصورة المستدعاة حافزاً لصاحبها على 
لظام وبعة ارظن ايل تانالعال + تتصطع ما مل كوعل وس 
الإجمال . 


ع دمر 


إذن فهذه ثلاث خطوات تتحقق بها طبيعة الشعر : صورة تُرسم 
أولاً ؛ فخبرة خاصة تستدعيها هذه الصورة المرسومة من ماضي ذكرياتنا ع 
ثانياً ؟ فوقفة سلوكية نقفها إزاء العالم بناء على هذه الخبرة الخاصة » 
الثاً ؛ وسأعرضص عيارة القارالي: بنصبا » مجزأة ثلاثة أجزاء » كل جزء'منها 
يصف مرحلة من المراحل الثلاث » معقباً على كل جزء من النص بشيء من 
الشرح يل الضوء على معناه : 


» الأقاويل الشعرية هي التي تؤلف منها أشياء‎  : يبدأ الفارابي بقوله‎ - ١ 
شأنها أن تيل ني الأمر الذي فيه المخاطبة تخالا 16 أو ونيا‎ 
: أفضل أو أحسن » وذلك إما جمالاً أو قبحا » أو جلالة أو هواتاً‎ 
. أو غير ذلك مما يشاكل هذه»‎ 


العا قخص القاناان مع لقعو لاد خوك 101 ل قفي 
خيالاً ما » فى الموضوع لذ ريك :أن نغاطن الناصن نه “آي أن ترش 
القصيدة صورة ما ء لا يتعكس فها الواقم افكان] ناكرا #برس هذا 
أن الصورة الشعرية لا تيجيء ء محا كاة للحقيقة الواقعة ني عالم الأشياء » بل حي 
ضور ختان با القاعر اعذاءها كينا ويك لدافسمة :نولا وشترط أن دكين 
الصورة المرسومة محببة إلى النفس »© بل قد تكون كر يهة منفرة تبعاً لنوع 
الفكرة الي يريد الشاعر أن يوحي با إلى القارئ » والنى ستكون بدورها 
اا ارده السلوكية الي ينتظر للقارئ أن يقفها إزاء العالم » إذ قد يريد 
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الشاعر لقارئه أن يَرْوَرٌ عن فعل معين أحياناً » كما قد يريد له أن يُقبل على 
؟ - نتنتقل الآن إلى الجزء الثاني من عبارة القارابي » وهو الحزء الذي 
نضنت م اتإرتعلة اناي مه نينا عامل «النارطة الصيورة اق كدنها 
اله القاض عل لفق عندها وكتى تيل لكان لق تعفد خورانت 
ماضيه بينها وبين الصورة الحاضرة أمام ذهنه شبه ؛ فني هذا الجزء 
نقولة القازاق 2 الور سرمن الا عند انال الأعاويل المع وات 
عند التخيل الذي بقع عنْها في أنفسنا ‏ شب بما يعرض لنا عند نظرتا 
إلى الشىء الذي يشبه ما يعاف ؛ فإنا من ساعتنا مخيل لنا ني ذلك 
اكوب أمغاايزات تكن السام جيه + وإقاينا أنه 
' ليس في الحقيقة كما يخيل لنا) . 
وهذه هي الخطوة الثانية » فبعد أن ترسم الصورة الي قدمها الشاعر 
دعن المارئ 6 يوت لشنعسى النى > الدى يعدت حين يطو إلى ادي 
لني اه كرا كمي كينا اع كريى] وااتكلي العوشن: 
إلى الذهن » فن الحمائق النفسية المعروقة » ذلك المانون الذي يسمونه 
كنوت النذاض م وشلامية هنذا اقترين ووب شكات لآ عي مق 
الأسات > إريطة هذاه الكاق حسما بالف ممح !ذا غرص نلك 
أحدهما ؛ وثب الآخر إلى ذهتك قوراً ؛ فقد تصف الغبىء الواحد بصفتين » 
الثاكا ديق كنت اراقع ع ميضيكة + وس للك :داعا نكر 
منحاه والأخري تكوة عربنا عدي رااتتعدعه كل عيها ان الهو » 
قالأمر كما يقول الشاعر في عسل النحل : 
تقول هذا مجاج الزهر تمدحه وإن ذممت تقل قيء الزتابير 
لك كاذ ينوك العاف “عل :ان نهر الصضورة الحالة في اتسينا 


م 


شيئاً سواها مما يشبهها ؟ إنه يفعل ذلك لأن الصورة الخيالية ‏ بحكم كوتما 
خيالية ل ل اي ل 
أداة تمس بها العالم الخارجي مسا مباشراً ؛ وإذن لا بد أن أستعين بها على 
إخراج شيء آخر من مكنون نفسبي » تتواقر فيه هذه الصلة المباشرة بعالم 
الأشياء الخارجية كما هى واقعة » يصلح أساساً للوقفة السلوكية التي يراد 
لي أن أقفها . 

ولعله من المقيد هنا أن نسوق مثلاً نوضح به ما نريد ؛ خذ هذه 
الابيات الثلاثة : 
وشبيه صوت النعي إذا قيا س بصوت البشير في كل ناد 
الكت تلك العاف ام طقيت مق عل قرع عصتا للياد؟ 


فها هنا صور يلاحق بعضها بعضاً ليقوي بعضها بعضاً » حتى لكأم 
هي صورة واحدة 8 بال ينوح وإلى جواره شاد يترنم للد 
المشئوم وإلى جواره بشير هتف بالبشرى ؛ حمامة تغمغم على غصن مياد 
فلا ندري أهو بكاء منها أم غناء ‏ فهل يراد لنا أن نقف إزاء هذه الصور 
في ذاتها + لا يجاوز حدودها ؟ كلا » بل المراد أن نتأمل الصور لتحدث 
النقلة منها إلى أشباهها مما قد خبرناهفي حياتنا الماضية ٠‏ فقد يعود إلى خاطري 
بسبب حضور هذه الصور قي ذهني ‏ امثلة خبرنها بنفسبي وعشتها » إذ 
كنت أذوق نن' الكو الوائيد حلوة ومره عا + انه للا جبوى هخ هذه الضورة 
التي رسمها الشاعر لحمامة تغمغم فلا ندري أبكاء هو أم غناء » ما لم تكن 
هذه الصورة مثيرة في نفسبى لهذا السؤال الذي ما ينفك يعاودنا إزاء متات 
المواقف وألوفها : ترى أيكون هذا الأمر خيراً أم يكون شرا ؟ ‏ ولكن ماذا 
بعد أن قير 'الشاعز :مج تفن كوانتها © انمايدلك عيئ السيل: إلى الرعتلة 


اق 


الثالثة والأخيرة » وهى أن تتبلور عندي في اللهاية وجهة معينة للنظر ؛ فق 

اسه الأ اك للد كور ابيع اسك دق لمر لم رافق امن وار 

على الحوادث » بحيث ينظر إليها فإذا هي عند العقل سواء ؛ وإما لنظرة 
من شأنها أن تشكل سلوكي في مواقف الحياة العملية » وهنا ننتقل إلى الجزء 

الثالث من عبارة الفارابي . 

م - ففى الجزء الثالث من النص الذي نعرضه » فنعرض به مذهباً متكاملاً 
ف طليعة القعن درول الفازا ينجن رقنا قعل افيا تله نا الأفاريل 
العدر دون عتنهلنا فيا كو أن الام “كنا شيلم نا حدلك: فرق + 
وإن عَلِمْنا أن الأمر ليس كذلك » تان اللإنسان كثيراً ما تتبع أفعاله, 
تخيلاته أكثر مما تب تتبع سا جلف رو ا كو لاد 
غلم شكيادا مله 4" فكوة قله كموي لله محنيا فته 
أو «قلية و 
في هذا الجزء من عبارة الفارابي وصف لتأثر الانسان 0 

ذهنه من خيال » حتى وإن علم أننواقع الأمر لكان ماكحال ارم 

وهو جزء مليء باللفتات النفسية النافذة ؛ فعلى الرغم من فق أن د 

عن كد يئسة إراءتعيورة لا يكلكداق ألما سم من اوه قاس إل 

لمعم الى يصدر في سلوكه عما خيله له الشاعر ٠‏ لا عن علمه 
هو بالواقع علماً قد يضاد هذا الخيال ؛ ولا يفوت الفارابي أن يلاحظ هذه 
الملاحظة العامة عن الطبيعة الإنسانية » وهي أنه إذا ما تعارض وهم الإنسان 
مع علمه بالواقع : فالاغلب جدا ان عيل الاتسان نحو التصرف وفق 
وهمه . غاضاً نظره عن معرفته العقلية » مما حدا بفلاسفة المهج العلمي 
جميعاً ألا يدخروا من وسعهم وسعاً ليلفتوا أنظار العلماء ٠‏ - ودع عنك 

عامة الناس إلى هذه الحقيقة العجبية من طبيعة الاإنسان وهي 7 00 

بأوهامه إلى الحد الذي يعميه عن رؤية الواقع كما هو . وحتى إن رأى 


وحن 


ل ل ا 
طبيعته الخامحة بالشكائم دان يلين تذاء الوهم قبل أن , يصغي إلى صوت 
الحقيقة الواقعة . 

وعلى هذا الجانب من الفطرة البشرية يبني الفارابي خطوته الثالثة في 
مذهبه عن الفن الشعر ف اق أرق ركو ةالزائق أوتيكاة :الى أن اشع 
إذا أجيد فيه التصوير كان قميئاً أن يفت القارئ فتنة تلهيه عن ذات نفسبه » 
أي أنها تصرفه عن إدراكه الواعي : بحيث يواجه الصورة الخيالية , 

والحق لحق أن هذا موضع من مواضع | لسر تي الفنون كلها ؛ شن ذا ينظر 
إلى المسرحية الجيدة ولا ينسى أنه إزاء عالم من خلق الفنان » فيكاد يضحك 
مع من يضحك على خشبة المسرح : ويبكي مع من يبكي : متوهما انه إزاء 
عالم الحوادث الجارية ؟ 

ونعود إلى عبارة الفارابي لنتتبع قوله عن أثر الشعر ني استثارة قارئه 
إلى وقفة سلوكية : اذ يقول : « واعا تستعمل الاتاويل الشعرية في مخا 
إنسان يسنهض لفعل شيء مااع باستمرار إليه واستدراج نحوه 8 

وذلك إما أن يكون الإنسان المستدرج لا روية له ترشده فينهض نحو 
المعل الذي يلتمس منه بالتخييل حرم التو تفاع الروية © وإما أن 
يون انان لووة ان الى لمق منه ولا يؤمن حارف كام 
قيغاتجل بالأقاويل الكادية + ليضبق بالتكبيل زوين نتن ينادر إلى :ذلك 
الفعل ٠‏ . 

وواضح من هذه الفقرة أن الناس من حيث الروية العقلية صنفان : 
ما يكون لهذه الطائفة من الناس . لأن الصور الخيالية التي يقدمها لمم الشاعر 


م4" 


لن تحد في أنفسهم علماً آخر يناقضها فيعوق فعلها » ولا غرابة إذن أن 
تزداد أهمية الشضعر - من حيث هو حافز إلى السلوك عقي اول مواحل 
التاريخ غ٠‏ وي الإنسان الفرد وهو ني سورة شبابه ؛ وأما الصنف الثاني من 
الناس » وهم أولتك الذين أخذ المنطق العقلي بزمامهم ١‏ فتراهم يلون 
الأمور على وجوهها قبل أن يأخذوا ني العمل اراد هايلت كلت 
الأمر على وجهيه : ابقاء أم فناء ؟ قبل أن بهم بفعل معين في موقفه الذي 
كان فيه ؛ فهمة الشاعر إزاء هؤلاء أن يقطع عليهم تفكيرهم المنطقي 
الحادئ » ليدس في انفسهم حافزاً بحفزهم إلى سلوك معين قبل أن يحول 
تفكيرهم في العواقب دون التصرف على النحو المراد لحم أن يتصرفوا به ؛ 
لد" كله كان 0 يه إلا ناويل التعورا يت كما يمول الفارابي في جملته 
الختامية ‏ « أن تُجَمّل ويُرّيّن وتُفَخَم ويُجعل لها رونق وياء» . 
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تلك هي نظرية الفارابي في المضمون الشعري ماذا عساه أن يكون : 
وهي نظرية أوجزها وركزها في صفحة واحدة من كتاب » ولكلها جديرة 
ما يدرس وتخليل ولطوى لاير مها تزانتت قوتها ويظهر نواحي ضعقها ؛ 
ومن النتائج القوية الي تتفرع عنها : حلّها لإشكال ما ينفك قائماً بين النقاد : 
وهو : هل يخضم الفن للأخلاق » أو أن القيمة الجمالية في الفنون مستقلة 
عن معابير القضيلة ؟ أو بعبارة تلوكها السنة النقاد اليوم : آيكون الفن 
هادقاً أم لا يكون ؟ 

اقل لو كيت الأعمان لشي ااا غى نهد تيال )تروف لقا 

قل“ اللترمة الفاصيلة :الشوالعة وق 'غال انق وى اميه وان إلا كلوق عق 
ناحية أخرى ؛ فلكل من المجالين معياره » فلا فرق عند الفن بين أن يصور 
الفنان فضيلة أو ا رذيلة 2 ما دام قد أجاد التصوير في كلتا 


م 


الحالتين » وهذا هو «ملّْن» بصور الله ويصور الشيطان فيجيد في 
الفوويل يها 4ل علدا ليور الشيطان. أجود وأقوى ؛ وإذن فهو فنان 
هذه كما هو فنان بتلك ‏ 


لكي أجد النظرية الفارابية تحل الإشكال د وا ؛ قد يصادف 
قبول الطائفتين المتقاتلتين جميعاً ؛ فها دام الشعر عنده ‏ وتستطيع أن تقول 
الفن كله يستهدف في نهاية الأمر استثارة القارئ ليقف موقفاً سلوكياً 
معيناً » إذن فالغاية الخلقية ‏ ونقصد بالأخلاق هنا السلوك بوجه عام 
ف ندال الناء الف > .لكن القن من عهة اخرى ب لا يكون شورا إذا 
1 فى الوعظل بطر رق ماع 314 الا من ونا السو ره التفيالية ارلا لقن 
لا يراعى فيها إلا معايير الفن وحدها ‏ ثم يرك الأمر إلا توستيه السورة 
المرسومة لمن يطالعها ؛ فإذا ما كانت صورة محببة إلى نفسه بحيث تقمصها 
وسلك على هداها » كان الشعر بهذا قد حمق الغاية الخلقية دون أن يجعلها 
هدفاً مباشراً ؛ وكذلك قل في صورة منفرة كريبهة يرسمها الشاعر » 
فيطالعها من يطالعها » قيعافها » فيكف عن مزج نفسه بها ؛ فها هنا أيضاً 
يحقق الشعر ما تبتغيه معايير الأخلاق باجتناب الشر ؛ ولكن الشعر لا 
يحمق ما يحققه في كلتا الحالتين الا عن طريق خدمته للفن الشعري ذاته . 


نا 2 كن 


تحدث الفارابي عن مضمون الأقوال الشعرية في الفصل الذي عقّده 
لعلم المنطق من كتابه ٠‏ إحصاء العلوم » لكنه أراذ نقارتة الغارة" تسوه 
بغيرها من العبارات الدالة ؛ فكأنما هو يرد الأمر لا إلى مجرد اتفاق نجىء 
عرفا فرق تلو كبارية ل اعنات الليعة لسر يه فلا رضن أن تكن 
الأدهكذا م شاع ف ذلاف حقانة قرانن الفكر اقيق اذا فلك إن 
النقيضين لا يجتمعان » فأنت لا تقول بذلك شيئاً يمكن أن يقع و يمكن ألا 


5 


يقع » بل تقول شيئاً لا بد من وقوعه ما دامت طبيعة الإنسان العقلية هي 
ما هي ؛ وكذلك قل في مضمون الشعر عنده ؛ فإذا قلنا إن الشعر يرسم 
صورة خيالية لتستدعي صورة اخرى من خبرة القارئ (او السامع ) ع 
وهذه بدورها تدفم صاحبها إلى وقفة سلوكية معيئة » ققد قلنا شيئاً يشبه أن 
يكون قانوناً من قوانين النفس البشرية . 

لكفعين اران أن #تحدث عن شك القع وميتاة + عد هن اليديت 
ل ل دلقم لير ا 
بل إن معيار الصحة هنا هو القواعد الموروثة ؛ وبالنظر إلى علم الأشعار 
دن هذه انهة عا عيده الفازاق أقناماً ثلاقة”: 

فاولاً «إحصاء الأوزان المستعملة في اشعارهم » ولنلاحظ هنا 
استعماله لضمير الغائب في كلمة «أشعارهم » » فهو دليل على أن أمر 
ومن زمن إلى زمن . 

ونان دب انسل اق خبابنك الأيات في ورف رورفكب امنا منها عندهم 
على وحه ود 4 واعا منها على وجوه كثيرة غ ومن 6 اعا التام واعا 
الناقص » واي النبايات.يكون بحرف واحد بعينه محفوظا في الشعر كله ء 
واعا ابا كر كشوت كا عن واعه وستويا 1 الفصيةة 1 

وثالتاً ‏ «البحث عما يصلح أن يستعمل في الأشعار من الألفاظ 
0 ولنلاحظ مره كأنية ومرة ثالثة استعماله لضمير الغائب مما يؤكد 
أنه إن جعل مضموت الشعر موكولاً إلى الفطرة الثابتة » فهو مجعل الشكل 
مكنذا /إى النوايق اتا عية وكنيها .» 

لهو" لسن «الفني_ عل القاواق أ اقمناة عل امطن كليل 


51١ 


وردت ف «إحصاء العلوم » ؛ وهو وإن بلغ من دقة التفكير العقلي غاية 
قصوى . فذلك لم ينتقص من حاسته الذوقية الي كفلت له أن يكتب في 
الموسيقى رسالة هي فيا يقال أول رسالة علمية شهدها التاريخ كله في 
هذا الفة + كينا كنات له أن فين الدت الخادة عرتيا الأبتاطر » حتّى 

لقد روى الرواة أنه عزف في مجلس سيف الدولة يوماً فأضحك الجالسين ع 
ثم أبكاهم ثم أنامهم واتصرف ‏ ومات القارابي في دمشق في شهر ديسمبر 
من عام 40٠‏ بعد الميلاد » ويروى أنه كان عندئذ في صحبة آميره سيف 
الدولة » فارتدى الأمير ثياب المتصوفة وصكل عليه » وكان القارابي قد 


قضى من عمره ماين عاماً . 


0-62 


( سيق لنا نشر هذا الحديث عن «٠‏ نظرية الشعر عند القارابي » 
كتابنا # قلسفة وفن ع #9+ةوع س وكان في أصلهة محاضرة القيت 
مهرجان الشعر الذي أقيم في دمشق مشق في شهر مايو من سنة ١19185‏ ) . 


حنا' 


سد أ ها عد 


مضت بعد موت الفارابي ثلاثون سنة » وعندئذ ولد شيخ القلاسفة 
الح لواو ار سوا 6ه جيم ٠‏ ؛ ولد ومات ني بلاد الفرس ؛ 
ونا إزاءه لتقف أمام خضم من الفكر العقلي ؛ سبيله لمن أراد العخوض فيه 
أن يدس :دزاسة فلسقة متخضطة + :لكننا في كتاينا هذا نعرياً عل السنّة 
الي رسمناها » سنختار من ذلك النتاج العريض الغزير قطرة » نراعي في 
اختيارها ان تكون ‏ مع دلالتها على الاتجاه العقلاني ‏ داخلة في باب الثقافة 
العامة ؛ فكان أن اخخترنا قصته « حى بن يقظان » ( وهتالك بهذا العنوان 
بيه صلة رطقي روا خرف لاسر وررة ع م انبا مالظ فاكرةه الاعاد 
من شأن العقل صياغة أدبية تمتازة » وذلك من حيث « الشكل » الى الذي 
اصطنعه الكاتب ليسوق فيه ٠‏ المضمون » الفكري الذي قصد إليه . 


يدلدنا 


وخلاصة و« حي بن يقظان » لابن سينا (وإذا شئت فارجم إلى القصة 
كما حقّقها وعلق عليها وقدم لا أحمد أمين في مؤلف مستقل بعتوان 
و حي بن يقظان » ) هو أن جماعة خرجوا بتنزهون » فصادفهم ني الطريق 
شيخ وقور مهيب الطلعة © امعه دحي بن يفظان » ؟ وانما رمزت القصة 
بهذا الشيخ إلى « العقل » ؛ وأما الجماعة الي صادفته فهي رمز للشهوات 
والغرائز والعواطف والانفعالات وسائر هذه الجواتب اللاعقلية من طبيعة 
الإنسان ؛ فإذا راينا الحوار قائماً بينها وبين الشيخ » عرفنا أنه الحوار 
المألوف في حياة الإنسان » حين تتنازعه في باطنه احكام العقل المنطي من 
جهة ودوافم الإععدان حرف حطية . اكر كن : 

ولقد أشار الشيخ في حواره مع الغرائز إلى ما أسماه « علم الفراسة 
قاصداً به « ع المنطق ٠‏ » وإنما أسماه بالفراسة لأن المنطق من شأنه أن » 
يتامل الظاهر ليستخر ج منه ما قد بطن واستخفى » ععنى انه قد ينظر إلى 
«المقدمات» ليخلص منها إلى «النتائج » المضمرة فيها ؛ وأما الدواقم 
اللامنطقية من طبيعة الإنسان » فهي رفقة سوء » ولك أن تضيف إلا 
قو اتحيل التي يصفها الشيخ بأنما « شاهد الزور » لأخ نايا هو أن 
شي تن زوراً بغية إيقاع الإنسان في السوء » ومثل هذا التشبيه 
المضلل لا يقره عقل يحتكم إلى مبادئ المنطق في خخطاه . 

وليس أشيع من وصف الطبيعة البشرية بأن قوامها قوى ثلاث : 
العقل ثم قوتان أخريان يطمع الإنسان الكامل ني إخضاعهما لأحكام 
العقل » وهما ١‏ القوة الغضبية » ( أي الدوافع الانفعالية التي من أهمها 
الغعضب وما يتبعه من شجاعة » وعضوها هو القلب ) و ١‏ القوة الشهوانية » 
( أي كل ما يتصل بالبطن من رغبات » وعضوها أسفل الجذع من جهاز 
هضمي وجهاز جنسي ) ؛ ولعل هذه القسمة الشائعة * للقرى الرئيسية في 
طبيعة الإنسان راجعة إلى الصورة الي تركها افلاطون كذيها جين موز 


وق 


الموقف بعر بة يجرها حصانان ؛ فسائق العربة ‏ واللجام ي يده هو العقل ؛ 
واحد الحصانين هو القوة الغضبية » والحصان الآخر هو القوة الشهوانية » 
وحالة الكمال هى أن يسيطر العقل على الحصانين لتتزن حركاتهما فتأمن 
البولة جمان لسر هنا اهناك ٠»‏ 

وذلك هو ما قصد إليه الشيخ في قصة ابن سينا حين قال : إن هذا 
الذي عن ,مينك أهوج والذي عن يسارك قذر شره شيق لا علا بطنه 
إلا التراب ؛ فالرمز هنا بالذي عن اليمين هو إلى القوة الغضبية » وبالذي 
عن اليسار إلى القوة الشهواتية ؛ ونا أراد الشيخ أن يقر ربآن هاتين القوتين 
الماطكن اللاابهنا من صسم القطرة #اللنرية لا لون عا إلا يالوت , 
عبر عن ذلك بقوله : «إن هذه القوة ملتصقة بالإنسان التصاقاً كبيراً 2( 
ولا يبرئ الانسان منها إلا غربة تأخذها إلى بلاد لم يطأها من قبل أمثاله  »‏ 
قاصدا بذلك إلى القول بانه لا منجاة للانسان من انفعالاته وشهواته إلا 
يعفارقة اليدن » وذلك لا يكون إلا بالموت ؛ واستطرد الشيخ في -حديثه 
عن وجوب امتلاك ٠‏ العقل ؛ لزمام هاتين القوتين » فقال محذرا : « وإياك 
أن تقْبضهم زمامّك ٠‏ أو تسهل لهم قيادك > إل لطي ع سين 
الإيالة المي سوم الاعتدال ؛ فإنك إن تيت الحم سخرتهم وم 
يلسحرولة ٠‏ وركبتهم ولم يركبوك » . 

وعد أن فرغ الشيخ من حديثه عن الشهوات والغرائز والانقعاللات 
الخ » وكيف أنما عثرات على طريق الحدى » وأنما لا تقتلع إلا باللوت » 
وإذن فأقصى ما يستطيعه الانسان حيالنها هو أن يحَكم قبها سلطان الل 
ليرغمها على السبيل السوي المستقيم ٠‏ انتقل الشيخ إلى حديث آخر يَرْشِد 
به من أراد الجولان بعقله في رحاب الكون الفسيح ٠‏ فقال ما معناه : إن 
للطريق ثلاثة حدود » وحد نتيا بحو ره الخافقات 6ومل اما يقصد بذلك 
الأخياء المدركة بالحواس في جتيات الأرض والسماء ؟ وأما الحدان الآاحران 
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وما وعد الترية ود الفتزق .»رولك وائة انها عنقم فد خيرت 
بينهما وبين عالم البشر بسور لن يعدوه إلا الخواص الذين منحوا قوة لم 
يمنحها البشر بالفطرة » ؛ والرمز « بحد المغرب وحد المشرق » إنما هو 
إلى الهيولي » و« الصورة ؛ ؛ فكلنا يعرف كيف أدار أرسطو ( ومن بعده 
أتباعه » وعلى رأس هؤلاء الأتباع من الفلاسفة المسلمين ابن سينا ) فلسفته 
حول تفسير الكون كله » بكل ما فيه ومن فيه » يبدا « الهيولي والصورة ٠‏ ) 
أعنى المادة التى صيفغت والاطار الذي صيغت فيه » وهما يمثابة الأداة 
ووظيقتها + وها هوذا ه الشيخ  »‏ أي « العقل ٠‏ في قصة ابن سينا يرسم 
لسامعيه طريق ارتيادهم للعالمين » فيقول إنه في الماس اليولي والصورة 
لكل شيء تقع عليه الحواس في أرض أو سماء ؛ على أن هذين المبداين 
المغروزين تي الكائنات ٠‏ ليسا كظاهر تلك الكائتات » مما يدرك بالحواس 
بل ٠‏ قد ضر ب بينهما وبين عالم البشر بسور » لن يعدوه إلا الخواص الذين 
منحوا قوة لم بمنحها البشر بالفطرة » ومعنى ذلك اهما ينالان بالتامل, 
النظري » فلا بد من بذل الجهد ومن كسب العلم ليتمكن الإنسان من 
اجتياز الور المحيط يما ؛ ثم اضاف الشيخ إلى ذلك قوله : «إن 
نحطي هذا السورلا يتاتى للبشر بالفطرة » وإعا يتاتى بالاغتسال في عين 
فوارة إذا هَددِي إليها السائح فتطهر بها » وشرب من فورانمها  »‏ وهو يريد 
ببذه ‏ العين » التي يغتسل بمائها من أراد كسب العلم الصحيح « المنطق » 
اذى عق طرق لنيز العمل الود بالساللة إلى الضواي 


وكشيو القعنة موق لالع ان اساي انلوق اورت نقتي وال 
النيات والحزراة ؟ ثم بينهم وبين الأفلاك السهاوية الى كان قد 0 
عرف فلسفى بقسمتها تسعة أفلاك وراءها عاشر هو علة العلل » وهو الله 
كانه 16 ور امنا بظلق .حل خللة" الافلذك التبعة :وسعها البلة :الأول 
لبالعقول 'العخترة 4-0 وهكذا بدازت القصة كلها عل إعلاء خآن القل 


ن ان 


وعلى قدرته على إدراك الكون وخالق الكون إذا هو استطاع التحكم في 
الجوانب اللاعاقلة من الإنسان . 

وبعد هذه الخلاصة الموجزة لقصة وحي بن يقظان ٠»‏ لابن سينا » 
أود أن أطلعك على أسطر منها كما وردت بنصها في مستهل القصة لتذوق 
الأدب السينى ذوقاً مباشراً » فقد بدأت القصة بحديث يلقيه إنسان مزود 
تكزياية ترردية افلس البق لاون لوقن دولا اناده فد رت 4 
حين مقامي ببلادي ١‏ بَرْرَة » برفقائي إلى بعض النتزهات ( لاحظ ' 
ازعاجات: لقو العافلة + وال زه د بقع رمه إوزاة وراء لقان قر 
أخرى ؛ متنزهات. - حقائق العقل ) المكتنفة لتلك البقعة ؛ فبينا نحن 
تتطاوف إذ عن لنا شيخ بي قد أوغل في السن » وأَعتنت عليه الستون 
وهو في طراءة العز ؛ لم .بن منه عظم ولا تضعضع له ركن » وما عليه من 
المشيب إلا رواء من يشيب ‏ فنزعت إلى مخاطبته » وانيعثت من ذات 
نفسبي لمداخلته ومجاورته ؛ فلت برفقائي إليه » فلما دنونا منه » يَدَأْنا هو 
بالتحية والسلام » وافتر عن لهجهة مقبولة ؛ وتنازعنا الحديث حتى افضى . 
ذا ل مشاءلته عن كته أحوالة: + واتعكلانه مله وقتاعه بل اسه ونسيه 
وبلده » فقال.: أما اسمى ونسبى فحى بن يقظان ٠»‏ وأما بلدي فدينة بيت 
القدسى + وانااجر ف «السياسة فى اقطار العوالم حتى أحطت با خيراً : 
ووجهي إلى أبي وهو حي » وقد عطوت منه مقاتيح العلوم كلها » فهداني 
الطريق السالكة إلى نواحي العالم حتى زويت بسياحتي افاق الأقاليم ؛ 
فا زلنا نطارحه المسائل في العلوم » ونستفهمه غوامضها حتى تخلصنا إلى 
علم الفراسة ( > المنطق ) قرايت من إصابته فيه ما قضيت. له آخر العجب 
000 ؛ (حي بن يقظان عند ابن سينا » ص 1٠‏ - 44 من كتاب 


«وحى بن يمظان » لأ 00 ١‏ 
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الفصّل الستايع 
الشحرة اليارحكة 


وم ب 


ف هذه المرحلة من خطوات الطريق » يصل مسافرنا إلى ذروة صعوده ع 
فلقد اجتاز من تراثنا الفكري درجات تتابعت فيها خصائص الإدراك 
والوعي : فن درجة كان نور الوعي فيها كالمشكاة » إلى درجة ثانية 
اغيم نا الام 04 اعتن وهم دباع اند جره #اله .4 نون إذا 
ما كانت الرابعة وجد نفسه امام الزجاجة الي تحيط بالمصباح ٠‏ والي 
ازداكت مطوعا يد كانت أمام عينيه كالكوكب الدري ؛ وها هو ذا 
قد بلغ من رحلته غاية الصعود » إذ بلغ المصدر الذي منه يستمد الكوكب 
الدري وقق 6 أل وهو الشجرة المباركة » الى هى زيتونة يكاد زيتها 
يضيء ولو لم تمسسه نار ء أي أن الادراك فاب ين ان من نبع باطني 
ذائي » يكفى صاحب الادراك فيه أن يمخلص النظر إلى قلبه قَاذا هو مهتد 
إلى الحق ... وتلك هي نظرة المتصوقة . 

وسنجعل وقوفنا في هذه المرحلة مع رجل واحد ». هو أبو حامد 
الغزالي ( توق سنة )١1١10١‏ الذي طالت قامته حتى راه المسافر من بعيد 
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كالنخلة الفارعة » والذي ألقى بظله على العصور التالية له » حتى لنحسش 
وجوده معنا إلى يومنا هذا » نهابه وتخشم لسطوته » وإن الناقد له ليتردد 
مائة مرة قبل أن يُقدم على نقده » لأنه بعلم أنه واقف بإزاء طود شامخ 
راسخ » أخلص النظر والقول » لم يكتب ما كتبه ليملا الصحف بزخرف 
اللفظ » ولا لبلهي قارئه بقدرة يتظاهر با أمامه ليتعالم في كذب ؛ بل 
كتين ها كته ميدلضا ضنادها يرتظر إلى الفكية المحرودية ين ,نايد نظرة 
تشملها من كافة وجوهها » فإذا اتتهى به النظر إلى بحكم » آمن به ودافم 
عنه بكل ما أوتي من قدرة على جمع الشواهد من مأثور القول » وعلى 
إقامة الحجة العقلية الخالصة يسوقها لتساير تلك الشواهد المأثورة .عن 
القالنى الحا دوين 


ول يشعر كاتب هذه الصفحات بالقلق لشيء ينوي أن يقوله » بمثل 
ما يشعر الآن وهو بصدد الحديث عن الإمام الغزالي » وذلك لأنه بعد أن 
صاحبه صحبة طويلة ‏ قربما كإنت الفترة الى صحبه فيها اطول فترة 
قضاها مع سواه طوال رحلته الثقافية هذه أقول إنه بعد أن صاحب الغزالي 
صحبة طويلة لم يسعه إلا أن يشعر شعوراً مزدوجاً غريباً ؛ فيينا هو يعجب 
لهذه القدرة الفائقة على الغوص ني أعماق الموضوع الذي يتعرض للحديث 
فيه » وعلى النظر فيه من افق قسيح مديد الآطراف » ويعجب كذلك 
لهذه العلمية المنهجية في النظر » والتي تصلح أن تكون تموذجاً للمنيج 
العلمى كيف يكون ... أقول بِينَا بجد كاتب هذه الصفحات نقسه ذاهلاً 
حيال تلك القدرة والمهجية العلمية » فإنه يلحظ أيضاً أن الغزالي قد ظهر 
ليكون قوة رجعية قابضة » تمسك الناس دون الانبثاقة الحرة المغامرة » 
ومن يدري ؟ فلعله من أقوى العوامل الي أثرت في مجرى تار يمنا القكري 
فجمدته » واتتهت به إلى الركود الذي ساد حياتنا العقلية قروناً متتالية ؛ 
وما ظنك برجل كتب مؤلفه الضخم العظم «إحياء علوم الدين » في 


كن 


أربعة حلدات مديدة الطول » ليرسم للمسلم حياته بالمسطرة والفرجار » 
فيحدد له كل لفظة يفره ها وكل خطوة يتحركها لكي يضمن سلامة 
إسلامه ؛ يحدد له كيف يأكل وكيف ينام وكيف يسافر وكيف يعاشر 
روعةتواولادم وافدقاءه .ني يجرد له كم محر وكيزة من مات كنك 
ينبخي أن تكون لكي يكون سلما صحيح العقيدة والسلوك ؛ فاذا يبقى 
إذن للإنسان ليتصرف فيه بالتلقائية الحرة ليكون مسئولاً بما يقرره لنفسه 
وبما يخرجه في سلوكه ؟ 


ولكن برغم هذا الأثر القيدي الذي فرضه على الناس » فهو ٠‏ الشجرة 
المباركة » التي تنمو بقوة فطرتها دون أن تتكئ على المعين الخارجي كما 
بفعل الصغار ؛ لقد نضح الأفكار من المعين الغزير الدافق في نفسه 
الخصبة العَييّة المخمرة » فلم يعبأ إن جاءت تلك الأفكار متفقة أو مختلفة 
مع معاصريه ؛ بل لقد وقف بي « المنقذ من الضلال » وقفة تحليلية يستعرض 
فها هؤلاء المعاصرين »2 من حيث هم جماعات وتيارات لا من حيث هم 
أفراد » ليتبي إلى أن ثلاثة من الأربع الجماعات الي رآها ممثلة لعصره 
لا تصادف من نفسه قبولاً » فلم يتردد في رفضها » وهؤلاء هم : المتكلمون 
والفلاسفة ٠»‏ والقائلون بإمام معصوم يعلم الناس عن إلمام يوحى به إليه ؛ 
فلم يبق أمامه إلا فئة رابعة » هي فئة المتصوفة » قَبلّها » لا ليسير في الصف 
مغمض العينين » بل قبلها من حيث المبدا والطريقة » وترك لنفسه بعد 
ذلك حق الوصول ذه الاج ؛ نعم » كان الغزالي في تراثنا الفكري 
شجرة مباركة ٠‏ شمخت بفروعها ورءوسها » وامتدت على العصور 
بظلالها » لأنها قدمت للناس تموذج الحياة الإسلامية فكفاهم عناء التفكير » 
ول ببق لهم إلا اقتفاء الأثر ؛ فله علينا حق التعظيم » وليس عليه منا لوم 
اذااعاة الناي عن رعلة ضارا تابدن 7+« ليك "كان الكر ذلتي كما ومعهه 
المستشرق ما كدونالد ‏ عثابة من أقام بفكره الخنيّ مائدة مليئة بصحافها » 
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فز حية اكت الاخرون: بتعانة مويه تن ماقدقد أ مق سواند موافة.: 


ب :هم ده 


أما عن نظرتة العلمية المبجية » فحسبنا أن نذكر طائفة من أقواله 
التي نثرها على صفحات كتبه » كأنما يريد بها أن يوصي التاس بمنهاج 
النظر المليين لفد عاش الغزالي في القرن الحادي عشر الميلادي » وجاء 
بعده بأكثر من خمسة قرون إمامان من أثمة المبج العلمي في تاريخ الفكر 
البشري كله » هما ديكارت في فرتسا وفرانسس بيكون تي اتحلترا ) 
اللذان يعدان قاتحة العصر الحديث في الفكر الأوروبي بسبب المهاج 
الحديد 4 ومع ذلك فيكاد لا يكون قي منهجيهما نقطة واحدة لم يوردها 
الغا شرطاً :من فووظ النظرة العلعة الى ثر ' أضيوها عل متفنحات 
كته نر : 

اقرأ للغزالي العبارات الآتية » وقارنها بما تعرفه عن أصول المبج 
عند ديكارت وبيكون 

فقاستحضر ثي ذهنك القاعدة الديكارتية الى توجب على الباحث 
ألا يسلّم بفكرة إلا إذا كانت مستحيلة على الشك » وذلك لا يتحقق لها 
إلا إذا ل اقرأ للغزالى في كتابه 
« المتقذ من الضلال » قوله : العلم اليقيني هو الذي تتكشف فيه العلوم 
الا رح وساف ل مجر ان 
علمت أن العشرة أكثر من الثلاثة » فعندئق لو قال لي القائل : لا » بل. 
الثلائة أكثر » بدليل أني أقلب هذه العصا ثعباناً » وقَلَبّها » وشاهدت 
ذلك منه » لم أشك بسببه في معرقتي » ولم يحصل مته إلا التعجب من 
كيفية قدرته عليه » فأما الشك فيا علمنّه » فلا . 


واستحضر في ذهنك ما قاله فرانسس بيكون ‏ وهو يعرض لضروب 


5 


الخطأ التي يزل فيها الإنسان ‏ وهو يعرض ما أسماه « بأوهام المسرح » 2 
قاصداً بذلك أنواع الخطأ الي تحدث بسبب احترامنا لمصدر الخير » 
فإذا قيل لنا ‏ مثلاً ‏ إن الشىء الفلاني هو كذا وكذا تبعاً لما قاله أرسطو 
او اقلا طون اوضق كافحدل اها كتها الى ذلك تو ووه ان ادر الايد 
أن يكون معصوماً من الخطأ , ما دام القائل هو على هذه الدرجة من 
المتزلة العالية ؛ فاذا شاء الباحث العلمى أن يأمن الزلل من هذه الناحية » 
ل يكن له بدمن وزن الأقوال ى .ذاتها». بهايؤيدها أو يفندها من شواعد ؛ 

بغض النظر عن مكانة رواتها ومصادرها ‏ هذا ما قاله بيكون في منبجه» 

فاقرأ ما قاله الغزاللي في ذلك : وقد ورد أيضاً في كتابه « المنقذ من الضلال » : 

ال ا يي ل ل 

حكاية عن أعظم خلق الله مرتبة وأجلّهم في النظر والعقليات درجة » بل 
لو تقل عن ني صادق نقيضّه ٠‏ فينبغي أن يقطع بكذب الناقل » أو 

بتأويل اللفظ المسموع عنه » ولا بخطر ببالك إمكان الصدق ؛ فإن لم 
يقبل التأويل فشلكاً في نبوة من حُكي عنه مخلاف ما عَقَلَه » إن كان ما 
عَقَلتَه يقيناً . 


لقد بلغت عِلَّمِيّة النظر عند هذا الإمام ‏ وهو الذي ينعتونه بحجة 
الإسلام - أن قرر ( في كتابه « تمافت الفلاسفة ») أن الدين لا حنج به 
على العلم » ععنى ان ما يقرزه العلم لم يعد يجوز لاحد ان يكذبه يما يزعم 
وروده في الدين ؛ يقول : من ظَنُ أن إبطال شيء مما يقوله العلم هو دفاع 
عن الدين » فقد جنى على الدين ... ٠‏ فإن هذه الأمور تقوم عليها براهين 
هندسية حسابية لا يبقى معها ريبة » فن يطلع علها » ويتحقق أدلها . 
الشرع ٠‏ ؛ وأعظم ما يفرح به الملاحدة ‏ هكذا شرك الخ الى افو أن 
يصرح ناصر الشرع بأن ما قد أثبتته البراهين العقلية العلمية هو على خلاف 


اين 


الشرع » ما دام شرعاً تتنافى أحكامه مع نتائج العلم . 

ولنعد إلى المهج الديكارتي المعروف ٠»‏ ما هيكله وتفصيلاته ؟ إنه 
قائم على اساس أن يبدا الناظر من مدركات مباشرة » لا يحتاج يقينها إلى 
أكتر دمع أن 'براهاءرو ية باطدة باذ وسيط عن عذلات الأنيغدلال و ذال 
بعد أن يكون قد أفرغ نفسه من كل ما تحتوي عليه من محصول فكري 
جاءه من قبل عن طريق حواسه وعن طريق استدلالاته العقلية » فعندئذ 
ينظر في نفسه النقية هذه » ليرى ماذا بمكن أن بحد هناك من حقائق أولية 
تستحيل على الشك ثم يأخذ في توليد النتائج من تلك الأوليات اليقينية » 
فا دام الاستدلال سلياً فلا بد أن تجيء النتائج صادقة صدق المقدمات 
الاولية » بذلك نمم بناء العلم على يقين من اول خخطوة فيه إلى آخر خخطوة . 


فاقرأ للنزالي عن هذه الخطوات نفسها : الشك ني المعلومات الى 
يق ألنا أن حملاها عن طر بق السوائن أو يعن طرق النقل :الم اند 
من أوليات يقينية تستمد يقينها من إدراكنا لا إدراكا مباشراً » ثم الانتباء 
من تلك الأوليات اليقينية إلى نتائج تلزم عنها فتكون في مثل يقينها . 

يول الغزالمي ( في « المنقذ من الضلال ٠‏ وهو يصدد تحليله لمعلوماته 
النائقةع +:وذلك بعد أن ابععرضن ‏ معلومائة الى عضاءته عن طريق الرواية 
والتقليد : « فقلت ني نفسي إنما مطلوبي العلم بحقائق الأمور » فلا بد من 
طلب حقيقة العلم ما هي ؟ فظهر لي أن العلم اليقيني هو الذي تنكشف 
فيه العلوم انكشافاً لا يبقى معه ريب » ولا يقارنه إمكان الغلط والوهم » 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من الخطأ يتبغى أن يكون مقارناً 
لليقين مقارنة » لو تحدى بإظهار بطلانه مثلاً من يقلب الحجر ذهباً والعصا 
ثعباناً » لم يورث ذلك شكاً وإنكاراً ؛ فإني إذا علمت أن العشرة أكثر 
من الثلاثة » فلو قال لي قائل : لا » بل الثلاثة ١‏ كتر » بدليل الي اقلب 


حضس 


هذه العصا ثعباتاً » وقلبها » وشاهدت ذلك منه » لم أشك بسببه في معرقي ) 
ا يي من كيفية قدرته عليه » فأما الشك فيا علمته 
فلا ؛ ثم علمت أن كل ما لا أعلمه على هذا الوجه » ولا أتيقنه هذا التوع 
من اليقين » فهو علم لا ثقة به » ولا أمان معه » وكل علم لا أمان معه 
فليس بعلم حقيقي . 

وثم فتشت عن علومي » فوجدت نفسبي عاطلا من علم موصوف 
هذه الصفة » إلا في الحسيات والضروريات »2 فقلت :الآ عه تدصول 
اليأس » لا مطمع ني اكتساب المشكلات إلا من الجليات » وهي الحسيات 
والضر وريات كلو ين عن احكامها اولة لاتق أن ثقتي بالمحسوسات 2 
وأماني من الغلطا في الضروريات : ارق رن لعي اماي الذي كان من 
قبل في التقليديات » ومن جنس أمان أكثر الخلق ني النظريات » أم هو 


اقلت عد يلق .+ اتأمل في التسيوننات والعروويات :+ وأنطل : 
هل مكتى أن أمكك تقنى نبا ؟ ذاتبى دن طول التشكيلك إلى أن لم 
ا ل ل ل ل 
رفضت التسليم يمعلوماته الآتية إليه عن طريق النقل والتقليد والرواية ] 
واخذ ينسم هذا الشك فيها ويقول : من ابرق لقف اسان تراكراها 
حاسة البصر » وهي تنظر إلى الظل فتراه واقفاً غير متحرك » وتحكم بنتي 
الحركة » ثم بالتجربة والمشاهدة بعد ساعة تعرف انه متحرك » وانه لم 
ينحرك دقعة بغتة » بل على التدريج ذرة ذرة » حتى لم تكن له حالة وقوف ؛ 
وتنظر إلى الكوكب فتراه صغيراً في مقدار دينار » ثم الأدلة الهندسية تدل 
على أنه او ا : هذا وأمثاله من المحسوسات يحكم 
فيه حاكم الح حمس بأحكامه . ويكذبه حاكم العقل ويُخّونه » تكذياً 
لا سبيل إلى مدافعته » . 


اوفقض 


وهنا لا بد لي من وقفة جد قصيرة » قبل ان أمضي مع الغنزؤلي في 
مراحل تشككه . الي هي المراحل نفسها الي سيرى العالم بعد ذلك مخمسة 
غروك 2 ديكارت يسير فيها فيرسم لأوروبا الحديثة كلها منهاجاً للسير ؛ 
اقول إنه لا بد لي هنا من وقفة جد قصيرة . احذر فبها المارئْ من سرعة 
الظن :بان النزا ومن عدة ديكاركة + قد أضايا التدق: حيق تشككا ق 
صدق الحواس على نحو ما فعلا ؛ فأقول ني ذلك ما قاله فلاسفة التحليل 
التجريبيون المعاصرون » في نقدهم لديكارت » إن ما قد ظنه الغزالي خطأً 
وقعت فيه حاسة البصر ثم صِحّحّه العقل » إنما هو خطأ ني الاستدلال 
العقل لا ني الادراك الحسى ؛ وذلك أني إذا رأيت الظل واقفأ غير متحرك » 
فاستدللت من ذلك فى الحرعة نه فاع : كان الخظا حو فى هذا 
الاسعدلال + لأن الذي نري للخطأ يعد ذلك هو القطة خبنية أحرى جاءتق 
عن طريق المشاهدة ‏ والمشاهدة إدراك بحاسة اليصر ‏ بعد ساعة » كما 
يفول الفوالل 4 وكذلك حين رايت الكوكن عفرا .مدان ديتان ': 
فالخطأ هنا هو أن أستدل مما أراه نتيجة لا تلزم بالضرورة عنه ؛ والواجب 
النبجي هو أن أقول إن حجم الكوكب ني رؤيتي هو كخجم الدينار » أما 
ماذا يكون حجمه في الحقيقة قطريق العلم به طريق آخخر . 


ولنعد بعد هذا التحذير الذي أردنا به ألا يتشكك القارئ ‏ كما 
تشكك التزالي وذيكارت - ف آمانة العوائن وما تذركه + لأن-ها تذركه 
الحواين عق “الأشناء الشارعفية يفال ان .مكو كديا من شيك ع خيرة 
معينة وقعنت لصاحبها » حتى لو اختلف الناس جميعاً بعد ذلك في خيراتهم 
عن تلك الخبرة المعينة » فها زالت خيرة المشاهد هي خبرته كما وقعت. له » 
فاذا جاءت الحاسة نفسها بعد حين ولقطت من الشىء تفسه خيرة اخرى 
تعرح انكر انارق 0 كان ار عد من وده فاط إنجانا تسح إذاننا 
اقتر بت منه وجدته شجرة » قلا ينبغي أن ننسى ان الذي صحح لنا الخيرة 


تقض 


الحسية الأولى خبرة حسية ثانية ؛ ومع ذلك فلا أحسب أن كلمة ٠‏ صحح» 
هنا جائزة ٠»‏ لاته لا خطا في كلتا الحالتين » لانه قد كان لنا بي كل حالة 
منهما لقطة حسية متميزة بمخصائصها » فالأصح أن تقول إنه قد تعاقبت 
على المشاهد هنا لقطتان حسيتان » الاولى وهو بعيد » والثانية وهو قريب ع 
والأرجح أن تكون اللقطة من قريب هي المنبئة عن حقيقة الواقم ». لكن 
ذلك لا يني ان اللقطة البصرية الاولى كانت تشيه ما تلقطه إذا وقع البصر 
على إنسان لا على شجرة ... فلنستانف بعد ذلك حديث الغزالي : 


واتقلت فرطك الع اللسسوفاف أرضا وأ سك أن بطلت:الئقة 
قبل ذلك في التقليديات الي جاءته عن طريق النقل والرواية ] فلعله لا 
ثقة إلا بالعقليات التي هي من الأوليات ». كقولنا : العشرة أكثر من 
الثلاثة » والتق والاثيات لا مجتمعان في الشىء الواحد » والشبىء الواحد 
كو انا فده مويو 00 


«ثقالت التصيوينات + عا تامنخ أن نتكون ثقعك بالمقليات كفتك 
بالمحسوسات ٠‏ وقد كنت وائقاً بي » فجاء حاكم العقل فكذّبي » ولولا 
حاكم العقل لكنت تستمر على تصديي ؟ فلعل وراء إدراك العقل حاكماً 
اخن 6 1أذا عزم كدت المما ل مكمه : كما تج حاكم العقل فكذّب 
الحسّ في حكمه ؛ وعدم تحلى ذلك الإدراك لا يدل على استحالته . 


« فتوقفت النفس في جواب ذلك قليلاً » وأيدت إشكاها بالمنام , 
وقالت : أما تراك تعتقد في النوم أموراً وتتخيل أحوالاً وتعتقد لها ثباتً 
واستقراراً » ولا تشك في تلك الحالة فيها » ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن 
لجميع متخبلاتك ومعتقداتك أصل وطائل ؟ فبم تأمن أن يكون جميع ما 
تعتقده في يقظتك بحس او عقل » هو حق بالإضافة إلى [ اي بالنسبة 
إلى حالتك الى أنت فيا ؟ لكن بمكن أن تطرأ عليك حالة تكون تسبتها 


حكن 


إلى يقظتك كنسية يقظتك إلى منامك ع وتكون يقظتك نوماً بالإضافة 
إليها » وإذا وردت تلك الحالة تيقنت أن جميع ما توهمت بعقلك خيالات 
لا حاصل لا » 5 


هكذا رسم لنا الغزالي طريقاً للشك المهجي » لا نرى بعده شيئاً 
ننسبه إلى ديكارت ولا ننسبه إليه ؛ ثم ماذا بعد أن أبرأ نفسه من معلومات 
الحس والعقل ؟ إنه لا بد أن يلتمس طريقاً إلى « أوليات  »‏ أعني حقائق 
واضحة بذاتها يستحيل أن تكون موضع شك لأن نفيها إنما يجيء إثباتاً 
لها » وإذن فليس من ثبوتها بد يقول : « فلما خطرت لي هذه الخواطر 
وانقدحت في النفس » حاولت لذلك علاجاً » فلم يتيس » إذ لم يكن 
دفعه إلا بالدليل » ولم يمكن نصب دليْل إلا من تركيب العلوم الأولية 
[اي الحقائق الواضحة بذاتها غير المحتاجة إلى برهان لبيان صدقها ] 
ذا اق لم5 ل يكن رتب البليل »ن. - قم بردي لا ارال أن 
العلة قد أصابته من شدة حيرته سعياً وراء تلك العلوم الأولية التي يطمئن 
لصواا » والي يعود من جديد فيبني عليها بناء المعارف العقلية الي كان قد 
شلك فق سرت اك هد مالرة تعدا معو امن 2 ال أن سادلة له 
أن ينقذف نور في صدره « وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف » وما 
هذا النور إلا حقائق يراها صادقة بالفطرة » فيؤسس عليها سائر العلوم . 

0 

عالقا ل 4 القع نعل نحو سانانا كارت بعد د لمات 
فأن كر بن موروحال القنثة «قذاى وعدن وسون أراقوا أ يتيهوا 
بناء الفكر العلمي على أسس لا يطرأ عليها خلل ؛ كانت الطار يق التبائدة 

بين الفلاسفة أجمعين » والغزالي بينهم » أن يتخذوا من منبج العلم الرياضي 
موذجاً ؛ وما دام العلم الرياضي قاماً على استخراج النتائج اليقينية من مسلّمات 
مفروض فيها أنها يقينية أيضاً » بحكم كونها حقائق ئق تراها البد.بة رؤ بة مباشرة » 


مدن 


إذن فقّد انحل الطريق أمامنا » وهو أن نبدأ داعاً من حقائق أولية بديبية » 
ثم نستخرج منها ما يلزم عنها » وبذلك نضمن اليقين ابتداءً ووسطاً وانتهاة » 
وذلك ما حاوله الغزالي » فها هوذا في كتابه « معيار العلم » بعقد فصلاً في 
بيان اليقين » اذا قال ؟ 

قال : ١‏ البرهان الحقبي ما يفيد شيئاً لا تَصّور تغيزه » ويكون ذلك 
مين حقدباتة: الرهان اتا ركو شك أندرة له سس ولا غير 
أبداً » وأعني بذلك أن الثيء ء لا يتغير وإن غفل إنسان عنه » كقولنا : 
الكل أعظم من الجزء ٠‏ والأشياء المساوية لشيء وناعين معباو يك اماه 
القع الحامئلة مثا أبقنا تكون بتيقة 4 : 

والذي نجدر ملاحظته لاأهميته 3 فق أن النتيجة العلمية ما دامت قد 
أقيمت على مثل هذا البرهان اليقيق » فإنها تكون معصومة من الخطأ عصمة 
انا حرط سو اع نامسد القن ال« اماك 
علينا بعد ذلك أن نصدق أحداً يزعم لنا خلافها مهما كانت منزلته ومهما 
كان مصدره ؛ ٠‏ بل لو نُقِلَ عن نين نقيضُه » فينبغي أن يُقطع بكذب التاقل» 
أو بتأويل اللفظ المسموع عنه » وأما أن نحتمل صدق الرواية برغم أنها مناقضة 
أثبتناه بالبرهان اليقيتي على النحو الذي بيّنَاه » فأمر لا يجوز وروده ؛ 
ويكمل الغزالي عبارته السالفة بقوله إن الحكاية المروية والمناقضة للبرهان 
العلمي » التي يزعم قائلها أنه يرويها عن ني » إذا لم يكن تأويلها إلى ما 
يقبله العقل ممكناً « فشك في نبوة من حَكِىّ عنه مخلاف ما عقَلْتَ » إن 
كان ما عقلئّه بقيناً ؛ فإن شككت في صدته لم يكن يقينك تاماً » . 

ذا يريد العرق: 3 عغيرنا انان اكرئ رع هذا الكبناي ليكرن د 

علمي النبج والنظر ؟ إن أكثر الغلط ‏ كما يقول الغزالي ‏ بنش من توهمنا 
بننا نقيم نتائجنا على مقدمات يقينية » مع أن مقدماتنا قد لا تزيد على كونما 
اقوالاً مشهورة ومحمودة » فنظن ما اليقين وما هي كذلك !! 

فق 


وللغزاللي أقوال كثيرة منثورة في كتبه » تدور حول هذه النقطة المهجية 
الحامة » التي مؤداها أن نتناول الفكرة المعينة ‏ نحين تكون في ميدان البحث 
العلمي النظري - في وزنها الحقيى بالنسبة إلى مقدماتما الي أنتجتها » بخض 
النظر عن موقعها عند الناس وق مكانة قائلها ؛ ولقد تنبه ديكارت وبيكون 
معا ؛ بغد الغزاللي بخمسة قرون » إلى خطورة هذا الأساس البجي في التفكير » 
لآنبما جاءا "فق أعقاف كرون 'دينة دهي القرون لاط + حيف كانث 
الحجة التي تقام على قكرة ما هي أنها منسوبة لفلان الفلاني من القدماء » 
أو ماخوذة من الكتاب الفلاني الذي هو موضع ثقَة وتصديق ؛ فال الرجلان 
ديكارت في فرنسا وبيكون في انجلترا ‏ إن صدق الفكرة لا يقام على قائلها 
مهما يكن ثأنه ؛ وكذلك قال الغزالي قبلهما في أكثر من موضع من 
كتيه الكثيرة . 


يقول الغزالي في « ميزان العمل » : « من الناس من يقولون الرأي عن 
هوى ٠‏ ثم يتعللون بأنه مذهب فيلسوف معروف كأرسطو وأفلاطون ؛ 
والأغلب أن من يسمع لم لا يطالبهم ببرهان » لمواقمة عوط لطبعه وتو يفي 
الغزاللي قوله إنه لمن العجب ان السامع للخير المنقول له على هذا النحو )2 
لا يطالب التاقل ببرهان اكثر من نسبة الخبر إلى صاحبه ٠‏ مع انه لو كان 
يحدئه عن أمر يتعلق به خسران درهم لكان لا يصدقه إلا ببرهان . 


ولقد ختم الغزالي كتابه ٠‏ ميزان العمل » .هذه العبارة المهجية الرائعة ‏ 
الى يؤكد بها ضرورة أن يعتمد المرء على البرهان العمل وحده » دون ان 
يستند في انضامه إلى أصحاب مذهب معين إلى مجرد التبعية لسواه » بقول 
الغزاللي : «... ولو ذكر ذاكر مذهيه » فا منفعتك فيه » ومذهب غيره 
الف + وليس مع ولخد متهم معجزة تزجح نبا انيه ؟ اقنيانب الالتفات 
إلى المذاهب » واطلب الحق بطريق النظر لتكون صاحب مذهب ؛ ولا 
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نكن فى صورة أعمى + تقلد قانداً يرشدك إلى طريق ‏ وحولك ألق مثل 
قائدك » ينادون عليك بأنه أهلكك وأَضِلَّكَ عن سواء السبيل » فلا خلاص 
إلا ني الاستقلال » . 

وني نفس المعنى قال الغزالي في « المنقذ من الضلال » : « فهما نسبت 
الكلام وأسندته إلى قائل حَسَنَ فيه اعتقادهم » قبلوه وإن كان باطلاً ) 
وإث أسندته إلى من ساء فيه اعتقادهم + ردّوه وإن كان حقاً » قابداً 
يعرفون الحى بالرجال ولا يعرفون الرجال بالحق » وهو غاية الصلال » . 

ولهذا كله حَرَّض الغزالي الاتسان المفكر المستقل على الشك فما يقوله 
الناس » حتى يتبين له صدقه عن يقين « فن لم يشك لم ينظر » ومن لم ينظر 
لم يبصر » ومن لم يبصر بقي في العمى والضلال » نعوذ بالله من ذلك » 
(ورد في نماية « ميزان العمل ») . 


2 3 


ونعود إلى ما كنا بصدد الحديث فبه من الطريقة التي يحب أن يقام 
على منباجها بناء العلم اليعيى 4 وذلك أن نكا محقاتى ‏ واوقة ويد أعنى 
حقائق تفرض نفسها على فطرة البديبة فرضاً لا قبل لنا برده - ثم نستنتج 
التتائج من تلك الحقائق الأولية » فإذا نحن أمام سلسلة من الحقائق المتولد 
يشما من يحقن. » بوكلها ينين + الكن سوال عايا لايد الايطرج تقسددء ود : 
5 تكون الحقيقة الأولية أولية ؟ يقول الغزالي في «معيار العلم » إن 
الآولي يقال عل وجهيث : وأحدهما ما هو أو في العقل ؛ أي لا يحتاج 
في معرفته إلى وسط ؛ كمولنا : الاثنان ا من الواحك . 


فواقاق. أن كرون بحت لا عكن اعابت الوك أو سليه » على 


سمنى آخر أعم من الموضوع ء فإذا قلنا : « الانسان. يمرض ويصح » لم 
كن ذلك أولياً له هذا المعنى » إذ يقال على ما هو أعم منه وهو الحيوان ؛ 


احضنق 


نعم هو للحيوان ولي » لأنه لا يقال على ما هو أعم منه » وهو الجسم . 

ووكلالك قرام الافهال الخيزات ليه تارك 317 تقال حل ما غير 
أعم منه » وهو الجسم » فإنه لو ارتفع الحيوان » بقي قبول الانتقال » ولو 
ارتفع امم نوها عار العلم » تحقيق سلمان دنيا ا ص )76١8‏ 
وبعبارة أخرى نشرح بها ما يريده الغزالي ٠‏ لمن لم يألف مثل هذه اللغة 
المنطقية » » نقول : إن الحقيقة تكون أولية يقينية » يجوز لنا أن نبني 
علا خااغو رق ذلك :ا ادك حاف نه تنما ع حقيفة بنيية 
واضحة بذاما لا تحتاج المقل إلى ابرغانة مولن إن الكل اكير اين 
الجزء » وإما هي حكم حكمنا به على نوع ما » ولا يستطاع الحكم به على 
ما هو أعم من ذلك النوع ؛ كأن نحكم على النوع الإنساني بأنه ذو نظم 
سياسية » وهو حكم لا يجوز أن نعلو به إلى ما هو أعم من الانسان » أي 
إلى الحيوان ٠‏ فعندئذ يكون مثل هذا الحكم اوتنا عر هذا عو عا تخد وده 
الغزالي شروط الحقيقة الأولية » التي هي أساس البناء العلمي اليقيني 
كائناً ما كانت مادة العلم الذي تقيم ناءه ؛ ولست أرى المقام 207 
الك : لأن هذه الوجهة من النظر » الي تقيس النظر العلمي السلم 00 
الفكر الرياضي القائم على الأوليات » قد شاعت خلال العصور الفلسفية 
ا م لا ل ] 
ما يعترض به على مثل هذه النظرة . هو أن العلوم الطبيعية قائمة على أسس 
تحختلف عما تقوم عليه العلوم الرياضية ؛ وان العلوم الطبيعية لا تنشد اليقين 
الرياضي ؛ وان الرياضة إما اكتسبت يقينها من كون قضاياها تحليلية 
فقط ولا شرل فنا مومقات اننال 6 الخال 4 امرك الى لا أرك الام 
هنا يناسب النقد المستفيض ويكفينى ان الغزالي قد دعا ببذه القوة إلى النظر 
الل + اقيوة 3 ةلجد يحل تان خالدا؛ 

فلقد وردت فقرة في كتاب الغزالي « محك النظر » يبين فها كيف 


0 


د ا بيضل الفكر طريق الصواب » وكيف ينيغي للفكر أن يسير إلى 
ليم ال منبجي النظرة من الطراز 
الاول ؛ ولولا انه كسائر الفلاسفة الاقدمين ومن اهل العصور الوسطى - 
كان بظن أن البدابة الأولية الحدسية التي تضمن لنا أن نسير على الطريق 
لكوع هي كنات كن بحفعة ميا دكون قلي كائلة باقلا كرن فى 
واقع أمرها حرظة دوو قنيعة داك عميل كد تورن ماد له منرو مقهانت 
مضمزة + عت .جاء .دبكارت يعد: ذلك فجعل البداية 'الضموتة خدوساً 
مباشرة » كل منها يقتصر على تصور عملي واحد ( لا قضية كاملة 
التكوين ) ٠‏ اقول إنه لولا هذا الفرق لما وجدنا قط ما بميز الهج عند 
الغزاللي عنه عند ديكارت ؛ وأما الفقرة الي أشرت إليها ٠‏ فهي قوله : 


«إن الأغاليط في النظريات كلها ثارت من إهمال الجليّات (أي 
0 الأولية لك 0 يككتا فها 3 ولو أخحذت ات 
ا ل اس اه 
ولكن عادة النظار ( أي المفكرين ) الحجوم على غمرة الإشكال . وطلب 
الأغز الحتنالبعند عو بالأرائل ابقلية" 6 بد أن اعللك: نشزبية الأرائل 
درجات كثيرة . فلا تمتد شهادة الجلى ١‏ ولا يقوى الذهن على الترقى 
في المرائي الكثيرة دفعة ٠‏ فتزل الأقدام . وتعتاص المطالب .وتتحط 
العقول ؛ ولذلك ضل أكثر النظار وأضلوا ؛ إلا عصابة الحق الذين هداهم 
الله تعالى بنوره وأرشدهم إلى طريقه  »‏ وإذا ترجمنا للقارئ هذه الفقرة 
الفنية . بعبارة مختصرة قريبة إلى اللغة الي يألفها : قلنا : إننا نضمن صدق 
النتائج لو أننا تحققنا أولاً من أن ما قدمناه بادئ ذي بدء هو من الحقائق 
البديبية الي لا تحتاج إلى برهان . ثم أخذنا بعد ذلك نسير على مهل . 


رضنا 


رو را الور و رابا يا ار ارا ب ااا 
بدوره ما يلزم عنه » وهلم جرا » كان واضحاً لنا عندئذ كيف تستند كل 
خطوة إلى ما قبلها مباشرة » حتى ننتهي إلى البديهيات الي لآ تحتاج إلى 
سند ؛ واما الخطا فينشا حين نتعجل وتمفز من البد.هيات لا إلى نتائجها 
القريبة » بل إلى نتائجها البعيدة دفعة واحدة » فلا يكون في مستطاعنا 
رؤية العلاقة بين بداية السير ونهايته » ومن ثم لا ندرك مواضع الخطأ عند 
الوهرع فيه . 
520006 

على أن ٠‏ العقل » عند هذا العقلاني العظم ؛ لم يكن له معنى واحد . 
بل فهم الكلمة على أربعة معان » اثتان منها منبثقان من القطرة » والآخران 
بجا منات ابره را ولو اراد ال ماكر لامكل 11 روي مولت برل 
«إحياء علوم الدين» (ج )١‏ وأخذ بين منزلته في العلم قبل أن يفرعه 
إلى معان أربعة ٠‏ فال عنه إنه ‏ منيع العلم ومطلعه وأساسه » وأن العلم 
بحري منه « مجرى الثمرة من الشجرة » والنور من الشمس » والرؤية من 
لمان 56 :لولمه عام لهال ونور وقول« الور التدواك والارضن .: 
كل نوو كفكاة ...ع كما سمى العلم الستقاد من العقل روحاً 
ووحيا ‏ قزل ماك وكذللف أرنيتا اللكدروحا عن امرنا رضي جاه 
في القران ذكر النور والظلمة » كان المراد هو العلم والجهل » كموله 
تعالى : مخرجهم من الظلمات إلى النو وتوا حال يا اويل 
شرف العقل: بقول“رسول- الله +2 ول ما خلق الله العقل + ثم استشهد بقول 
سال يي لي 0 
صاحبه إلى هدى ويرده عن ردى ؛ وما تم إبمان عيد ولا استقام دينه حتى 
يكمل عمله » . 

وانتقل بعد هذا التمهيد إلى تقس العقل إلى مختلف معانيه » فقال : 


درضنا 


اعلم أن الناس اختلفوا في حد العقل وحقيقته » وذهل الأكثر ون عن كون 
هذا الاسم مطلقاً على معان مختلفة » فصار ذلك سبب اختلافهم ؛ 
يطلق اسم « العين» مثلاً على معان عدة ؛ فلا ينبغي أن يطلب لجميع 

أما بالمعنى الأول فالعقل ما يز الإنسان من سائر البهائم ٠‏ إذ هو 
بهذا المعتى دال على ما استعد به الإنسان لقبول العلوم النظرية وتدبير 
الصناعات الدقيقة المستندة إلى فكر . 


وآما بالمن: الثاق فالمقل هما قل قي مير الانان مد طقولتة 
بين ما يجوز وقوعه وما يستحيل وقوعه © ويتمثل في إدراك الانسان منذ 
طفولته كذلك للحقائق الأولية البدهية فيقبلها وكأئما هي نابعة من فطرته » 
كان يقال اله إن الاثنين أكثر .من الواتعد ...وان الشتخص الؤاححد لا يكوق 
في مكانين في وقت واحد . : 

وبالاتحظ أن العقل يتلق التاق عسة متتعة: مله بالع الأول + 
فهنالك فطرة معينة تحدد : طبيعة الإنسان وكيزه من سائر الحيوان 3 ثم 
تنبثق من هذه الفطرة قدرة معينة على بعض الادراكات والتمييزات . 


وآما بالمعق الثالت فالعقل مناه عسوعة ما١‏ ا كسيناه فق مخارب:: 
أنارت أمامنا الطريق في دنيا الأشياء فعرفنا كيف تسلك وكيف نستخدم 
تلك الأشياء ؛ فهو بهذا المعنى يساوي ما نطلق عليه كذلك اسم ٠‏ الحنكة » 
فنقول عن رجل إنه محنك » حين نريد أنه يحسن تصريف الأمور مهتدياً 
كبرق الاضية دو كيل الدؤاق أن العمل يتن العتن النالة تيه تارتن 
عل لين الاولت > قل يكنا على مشر اق اطباتعنا من التسيةادات-. ونا 
تمتل يه ذللف العرو القطرى :من قدرة هل اللآذزاكوالموازنة .ا قطنا 


لضنضنا 


الآفاقة بالجازت"الأضنة بجينة تسيخدنا'ى وام المائلة أمامنا. 


وإن العقل بمعانيه الثلاثة السابقة » لينتهي بنا إلى معنى رابع وأخير » 
وهو قدرة الإنسان على معرفة عواقب الأمور ومن تنباي وجوب قمع 
الشبوة الداعية إلى لذة عاجلة وضرر اجل ؛ فاذا اكتسب الإنسان هذه 
امور د ناد المي الادع اد ( الفح الور اعم يكبت 
ل ثقبل إلا على ما هو صالح لها ني المدى البعيد » سمي إنساناً عاقلاً « من 
حيث أن إقدامه وإحجامه بحسب ما يقتضيه النظر في العواقب لا بحكم 
الشبوة العاجلة » . 


هه ا 


إلى هنا وإمامنا الغزالي عقلاني النظر إلى أقصى الحدود ١‏ لا مختلف 
ولا يتخلف في مضمار | العقل عن أئمة المنبج العقلي على طول التاريخ خ القكري 


0 أقدم قديممه إلى لاك حدلئه . 


لذن الذي يتترقت اطزئ بد راتوا عل ترد ديه #إبل إن الأقوها 
على ترجيح بأن أكون على خطأ لا أراه ‏ الذي يستوقف نظري بعد ذلك » 

هو أني لا أجد المبج العقلاني الذي أوصى به الغزالي » ٠‏ مطبقاً عند الغزالي 
نفسه فيا بحث وكتب وألف ؛ وإلا فني أي كتاب من كتبه نرأه قد حرص 
على أن يقيم نتائجه على أفكار ٠‏ أولية » بالمعنى المنطقي هذه العبارة » أي 
بالمعنى الذي يجعل تلك الأفكار اومسر ررح حاف لاجمل 
إلى إنكارها لأن إنكارها تنكرٌ منا لتلك الفطرة ؛ ولا شك أن التزالي حين 
فض بإلحاح شديد أن نضمن يقين النتائج بضماننا ليقي المقدمات ع وأن 
يقين المقدمات لا يتوافر لنا إلا إذا كانت تلك المقدمات حقائق « اولية ؛ 
بالمعنى الذي أكراة قن كانس ها روط ب النطق زناف الافاكل © 
وأعوه فسأن + فأ كان عن كد واه قذاودا. علل هليه العقالق 


وض 


الأولية اليقينية » ليضمن با يقين النتائج التي يستدها منها ؟ إنه ليغلب على 
الغزالي في تأليفه ( وانظر في ذلك مثلاً طريقته في « إحياء علوم الدين )٠‏ 
أن يبدأ بذكر الأثور من أقوال السلف ني الموضوع الذي يهم بالكتابة 
فيه » ثم ينطلق على اساس هذا الماثور فيذكر للقارئ ما اراد أن يذكره ؛ 
فكأنه.يبدا بالروانة عن المافى البجعل تلك الروانة تيده فيا شري أن 
اقول مز لق رع اجددونا عن ليله ذا" وك لاش ييا قل ان 
ميادين الدراسة على اختلافها ؛ إن قولنا : « قال فلان ...  »‏ مهما تكن 
منزلة فلان هذا هو أبعد ما يكون عن الاستناد إلى « أفكار أولية » 
يقينية بحكم منطقها » لا بحكم منزلة قائليها . 


لقد كان الغزالي ني تاريخ الفكر الإسلامي أعظم رافض للفكر 
اليوتافي متمثلاً في فلسفة اليونان » وني فلسفة أرسطو منها على وجه الخصوص 
وف ظني أن هذا الموقئ الرافض من الغزالي تجاه الفكر اليوناني قد كان من 
أهم العوامل التي أكسبته المنزلة الرفيعة ني أعين الأجيال التي تعاقبت بعده » 
وإلى يومنا هذا ؛ فالفكر اليوناني هو فكر «الغرب» » وهو فكر قائم 
على التجريد العقى الصرف » وذلك هو أبرز ما يميزه عن فكر « الشرق » 
ف اله عور انها !وا كيدها اناف ا بالتوامن مكار اد وان فت 
فقارن بين أي شيء كتبه فيلسوف من الصين أو من الحند وأي شيء كتبه 
فيلسوف يوتاني » فعندئذ سترى في وضوح لا يحتمل الشك بأن الأول 
يكتب ها هو أقرب إلى أدب حكميمٌ » لأنه يكتب عن خبرة استخلصها 
من وعيه بالحياة وعياً مباشراً » وأما الثاني فيعلو إلى درجات من الفكر 
الجر الى ركاذ يصيع ع نوكر رناماً حالضا .ولا تقر ينا ا 
« القلاسفة » العرب. كانوا اقرب إلى تموذج الشرق الصيني والهندي متهم 
إلى موذج اليونان » بل إنهم ‏ على عكس ذلك قد أوشكوا أن يكونوا هم 
الفلاسفة اليونان أنفسهم ني ثوب عربي ؛ لكن من أعلام الثقاقة العربية 


داوضن 


الأصَيلة ؛ من اين الملق جاه الفلاسمة اليونان ونجاه أصدائهم على 
اقلام الفلاسفة العرر ب 3 فهضوا لمقاومة هؤلاء واولتك 34 وعلى راس 
قاوس كان القزاك : 


كتب الغزالي كتابه « تهاقت الفلاسفة » » وذكر في مقدمته أنه إنما 
بقتصر على إظهار التناقض في رأي مقدمهم » الذي هو الفيلسوف المطلق 
والمعلم الأول ... وهو « رسطاليس » ( هكذا ورد اسمه ) على انه سيقتصر 
في متر جمي ارسطو إلى العربية ( لاحظ ان الغزالي يعد ما كتبه الفلاسفة 
العرب ٠‏ ترجمة » لفلسفة أرسطو إلى العربية ) على الفارابي وابن سينا . 
« فنقتصر على إبطال ما اختاراه ورأياه الصحيح من مذهب رؤسائهما في 
الضلال » - وبشيء قليل من تجاوز المنطى الصارم » اراني اميل إلى القول 
أن الغزالي حين نَصَّبَ نفسه للهجوم على الفلسفة الأرسطية كما رآها فما 
كتبه الفارابلي وابن سينا » كان في حقيقة أمره قد نصب نفسه لمهاجمة 
« العمل » إذا ما مس هذا العقل قضية إبمانية في يحال الدين ‏ ولم يكن هذا 
هو منبجه العلمى الذي اوصى باصطناعه عند النظر . 


يقول الغزالي في «المقدمة الثانية » لكتابه « تهافت الفلاسفة » إن 
الخلاف بين الفلاسفة يقع في ثلاثة أقسام » لا همه هو منها إلا قسم واحد : 


فأولاً - قد يختلف الفلاسفة على لفظ جرد وطريقة استعماله كاختلافهم 
على الاسم : جوهر « حين يشير ون به إلى الله » فيقول بعضهم عن ٠‏ الجوهر : 
إنه « الموجود لا في موضوع » اي انه هو القائم بنفسه الذي لا يحتاج إلى 
مقوم يستند إليه ؛ ويرد عليهم آخرون بقولحم إن الجوهر إنما يتحيز في 
مكانه ؛ وهنا يعلق الغزالي بقوله : اتنا إذا اتفقنا على معنى اللفظ » يأنه هو 
قيام الموجود بنفسه دون حاجة منه إلى سواه ١‏ فاذا يهم إذا أطلقنا على مثل 
هذا الموجود اسم ٠‏ جوهر ؛ أو لم نطلقه ؟ إن هذ إنما يكون من قبيل البحث 


ارين 


اللغوي الذي لا ضير علينا منه . 

وثانياً قد يختلف الفلاسفة على أفكار ليست مما يصدم أصلاً من 
اصول الدين : «ومن ظن ان المناظرة في إبطال هذا .. من الدين » فققد 
جنى على الدين ... فإن هذه الامور تموم عليها برأهين هندسية حسابية » 
لا يبقى معها ريبة » فن يطلع عليها ويتحقق أدلتها ... إذا قيل له : إن هذا 
خلاف الشرع » لم يسترب فيه .و!عما يستريب في الشرع ... » ؛ « واعظم 
ما يفرح به الملاحدة » أن يصرح ناصر الشرع بان [ ما قد ثبت بالنراهين 
العقلية ] على خلاف الشرع » فيسهل عليهم طريق ابطال الشرع إن كان 
شرطه امثال ذلك وه 

وثالثاً ‏ قد بجىء الاختلاف بين الفلاسقة حول آمر يتعلق بأصل من 
أصول الدين » كالقول ني حدوث العالم » وصفات الصائع » وبيان حشر 
الاجساد والابدان الخ . 

هذا القسم الثالث من اختلافات الفلاسفة هو ما 3 به الغزالي ؛ لماذا ؟ 
لأنه يمنشى أن يؤدي النظر العقلي إلى نتيجة تصدم أصلاً من أصول الدين ؛ 
وهو منت لأيكرة الاس وو ابره لدي العقل أن يكون مطلقاً : 
فيحدد له ما يجوز له ان يتناوله وما لا جوز ؛ ولو كان الغزاللي عملانيا 
صرفا ‏ للا وجد فرقاً عند العقل ؛ بين أن يكون الموضوع المطروح للنظر 
من القسم الأول مسرن النااي ارون الكالتتق يبنا ل ذكرناها 
عنه منذ قليل ؛ لأن الأمر عندئذ يصبح مرهوتناً مهاج ا! لسير وحده . بغض 
النظر عن مادة الموضوع . 

في هذا الكتاب الهام » الذي يحدد مَعْلماً بارزاً من معالم الطريق في 
تراثنا الثقاني كله ء» يطرح الغزاللي عشر ين مسالة ؛ يراها مواضع مؤاخذة 
للفلاسفة اليونان واتباعهم من العرب ٠‏ من اهمها تفنيده لقول الفلاسفة 


رضنا 


في أزلية العالم وأبديته » وقولهم بأن الموجود الأول يعلم الكليات ولا يعلم 
الحزئيات 2 وقولهم باستحالة خرق العادات » 2 ذلك من مسائل 
تتصل بالله من حيث هو واحد وخالق الخ ؛ لكننا نود ان نقف وقفة قصيرة 
عند المسالة السابعة عشرة بصفة خاصة » لشيوع ذكرها على أقلام الباحثين ) 
وهي المسألة الي ذكرناها لتونا » والخاصة باستحالة خرق العادات أو عدم 
استحالة ذلك » أو بتسمية أخرى قد تكون أكثر إلفاً للقارئ » هي المسألة 
الخاصة بفكرة السيبية 


إنه ليندر بين الباحنين منا من يتتاول فكرة « السيبية » عند الفيلسوف 
الاتجليزي ١‏ دَيقُد هيوم » (11/95-11915) دون أن يعلق عليها بقؤله ‏ إن 
الغزاللي قد سبقه إلى هذه الفكرة نفسسها على ما بين الر جلين من زمن مديد ؛ 
وابناسن 'الفكرة الس تعن الاحلين هو الياة باذ عاكفة ا فور أن 
عه عدا جكاد 0 :خرف جره نا وزاعما لماح انل عو اتا 2 
أو شقاقين لذ لك © فهنا تندوت الحالات الى رأنا نا الحادين 
أو الشينين معلازمين متعاقين. + فذلك لن يزيد غل. كوننا قد «اتمودناء 
هذا التلازم أو التعاقب بحيث إذا وقعت إحداهما توقعنا حدوث الأخرى 
بحكم الرابطة التي ألفناها بينهما » ولكن هل يعني ذلك استحالة أن يحدث 
في المستقبل غير ما ألفنا » فتقعم إحدى الحادثتين ولا تصحيها الأخرى ؟ 
يقول الغزالي وهيوم معاً : كلا » ليس ذلك محالاً عند العقل » فا يزال 
العمل بحيز استقلال إحداهما عن الاخرى » برغم ما قد تعودناه فيهما 
من تلازم لم ينقطع ني الحالات الماضية ؛ وهو قول لا يقرهما عليه فلاسفة 
ارون - كما لا يقرهما عليه الادراك الفطري عند عامة الناس ‏ لأن 
الفللانيفة :وعاعة الثاين عميعاً يروت أن فى الخواديق أو اللأطاء قو منينية 
عق شاك انا تتسددن عزو انك او انق ا بده يك ولد لضام امك ى 
مستقبل كما لم يكن لتبعيتها استثناء في حاضر أو ماض ... أما الغزالي 


روفن 


وهيوم فيذهبان إلى القول بأن لكل حادثة استقلالها الذائي عن الحادثة 
الاخرى » وما الرابطة السبيية المزعومة بين حادثة سابقة واخرى لاحمّة إلا 
عادة تعودناها » لا شأن لها بطبيعة الأشياء نفسها » ومن ثم جاز عندهما 
ان يالي ظرف تحدث فيه اولاهما ولا تعمبها الاخرى ؛ واود ان الفت نظر 
القازئة إلى أن السالة لست عرة طاحة فق اللدل ين ساضل © بل 
مسألة تمس بناء العلم في صميمه » لأنه إذا ما أخذنا بوجهة النظر هذه » 
كان معتاها أن قرانين الجر »لماعل اعلا عباس اع باك الو 
أردنا لتلك القوانين صدقا يقينياً للزم أن 'تعل الرايطة الفينة بين الظراعر 
والأكاء :والجواويية امرا محوما » بقع في المستقبل كما وقع في الماضي 
بغير أدنى ريب في ذلك . 

ولنوود هنا عنازة النزاق ق .هذه المسألة لأهيتها: » يقول: : 

والاقزان نين ها قذي الدادةابييا وغا تنفد مدا يدن «مرورياً 
عندنا [ أي ليس محتوم الحدوث ع بل كل شيئين ليس هذا ذاك » ولا 
ذاه هذا اي أن كلا مزما ستفل كانه عن الآخر ] ولا اثنات احدهنا 
متضمن لإثبات الآخر » ولا نفيه متضمن لني الآخر » فليس من ضرورة 
وسود | تعدنيا ووه اعد » ولا من ضرورة عدم أحدهما عدم الآخر 0 . 


ويسوق الغزالي أمثلة لأشياء قد نظن فيها قيام رابطة: سببية ضرورية 
بين السابى واللاحق ؛ ومن امثلته : الري والشرب ؛ ال* ايع والأكل : 
الاحتراق ولقاء النار ؛ النور وطلوع الشمس ؛ الموت وحرٌ 0 ؟ الشفاء 
وشرب الدواء » وهلم جرا إلى سائر ما نشاهده من مقتّرنات ني الطب والفلك 
والحرف والصناعات . 

على أن الغزالي يسارع بعد هذا الكلام مباشرة ليقرر أمراً فيه كل الفرق 
بينه وبين الفيلسوف الانمجليزي «هيوم» ؛ ولم يحدث لي قط في حياتي 


أكوضق 


العلمدة أن وقعت على دارس عر لي واحد ممن يقارنون بين هيوم والغزالي ) 
فخورين بآن يكون الفيلسوف العربي قد سبق بالفكرة زميله الاتجليزي 
بسبعة قرون ٠‏ أقول إني لم أقع على دارس عر بي واحد يذكر لنا هذا الفرق » 
برغم أن الأمر لم يكن بقتضيه أكثر من أن يتابع القراءة بضعة أسطر في 
الصفحة نفسها » ليجد قول الغزالي بأن اقتران المقترنات » التي قد يؤخذ 
اقترانها على أنه رابطة سببية » يكون فيها السابق سبباً واللاحق مسيّباً . 
إنما هو في حقيقة أمره اقترآن من « تقدير الله سيحانه » لخلقها على 
التساوق » لا لكونه ضرورياً في نفسه » غير قابل للفوت » . 

معنى ذلك أن اة قتراناً مثل لقاء النار لقطعة من الورق - مثلاً ‏ إذا 
عه لا د طلوع الشمس إذا تبعه انتشار النور » فليس ذلك 
لأن ني النار ذاتها ما يحم أ ا ل ا 
ان ينتشرا النور الى الجالة تكن ريه تتابع بين الحوادث 
تعودتاف لين أنه كن عق أن يكوة عاذة القتاعات 00 
سبي ضروري ناتج عن طبائع الأشياء ؛ وإلى هنا والتشابه قائم بين الغزالي 
وهيوم في تحليلهما لفكرة السببية » لكن بينًا يترك هيوم المسالة عند هذا 
الحد » وبذلك لا ترتد فكرة السببية إلا إلى أسس سيكولوجية في تكوين 
الآنياة وطرائق ادزا كه للأكناء «ه ريت إذا كاعد شين وقد زلازينا ف 
الوقوع ٠‏ سارع إلى ربطهما معاً برابطة سببية » أقول إنه بيَا وقف هيوم 
عند هذا الحد من تحليل الفكرة » جاوز الغزالي هذا الحد واضاف ما يفيد 
بان وراد قا داك الذيوا كتفي الامنان تقد سنالك أن موه الأكناء 
لا لان سدور عن عار مسق للق ماو لوا ا ري 
لله للأشياء مثل ذلك الاقتران فيبطل ما بينها من ضرورة التلازم » وعندئد 
قد ترى النار محيطة بقطعة الورق دون أن تحترق بها قطعة الورق » وقد 
ترى الشمس. ساطعة ذوث أذ سفن :فق الأرتماء ور . 


54 


عه الاقيافة :الى آضناقها التردل إى زد الزايظة السيرة إلى غادات 
مكار ار عن فلن قاف ا زول حلم انايك" اليك بود الاح ا اج ا 
هيوم » ويصبح كل من الر جلين طرازاً وحده ؛ وذلك لأنه بيَا يمكن النظر 
إلى تحليل هيوم للسيبية على انه في الوقت نفسه تحليل لحقيمة القانون 
املس + “ثري تعد > القواق: للفبية نيفلا لمكزة القاتون التلمن مق 

جذورها ؛ في حالة هيوم نستطيع القول - بناء على تحليله للسيبية ‏ إن 
أي قانون علمي يننظم ظاهرة معينة من ظواهر الطبيعة » ما هو في 850 
إل انركون: فى كك الظاهزة. حور اثتينة أرقيطة سيا نض دائماً فما 
شاهدناه منها » قبات مر جحاً لدينا أن نتوقم الكمراز هذا الأرناطة فيه 
بين تلك الجوانب في المستقبل ؛ فى ظاهرة « المطر » مثلا » شاهدنا في كل 
الاك لاقي أنه رفاظا ا الحرارة ودرجة الرطوبة ودرجة 
الضغط الجوي واتجاه الريح الخ الخ » فأصبحنا نرجح كلما توافرت 
هذه الحوانب نقسها هذه الدرجات نفسها » أن يسمّط المطر ؛ لانه ليس 
في الأمر ‏ من وجهة نظر هيوم - أكثر من ظواهر ارتبطت في إدراكتا ». 
فتكونت لدينا العادة بأن نتوقع ارتباطها على هذا النحو دائماً ؛ وأما عند 
الغزاللي فمّد دخخل ني الموقف عامل اخر هو « تقدير الله » وبذلك لم يعد 
ارتياظ الظواهر في ادراكنا كافياً وحده لنستخرج لأنفسنا منه قانوناً من 
إوالى المع مودي مراص كله بين العناصر المكونة للظاهرة المعينة 
كلها » ومع ذلك يريد لها الله الا تفعل قلا تفعل ؛ قد تتوافر در جة الحرارة 
ودرجة الرطوبة ودرجة الضغط الجوي واتجاه الريح الخ » ما حدث معه 
سقوط المطر دائماً في جميع الحالات الماضية » ومع ذلك فر يما قدّر الله 
سكعائف ايكون مط "قز يكرق وجيةا ب ينتفى العلم من أساسه » لأن 
العلم ينهار كله ولا يبقى منه في أيدينا شيء » إذا نحن لم نجد الأساس الذي 
نتوقع به ما يحدث في المستقبل إذا توافر كذا وكذا من العوامل والظروف ؛ 
اما إذا امتلانا بفكرة تقول : إنه قد تتوافر العوامل كلها والظروف كلها 
0 


لظاهرة معينة » ومع ذلك يظل الأمر مرهوناً بتقدير الله أن تقع الظاهرة 
أو لا تقع » كان معنى ذلك ألا علم » لامتناع القدرة على تكوين القوانين 
التي تمكننا من توقم ما يحدث في الحالات المعلومة العناصر . 

لقد ظن الغزالي ‏ كما ظن كثير ون من الأقدمين ‏ أنه لو جعل توافر 
جاتن كانا وعدة:لحروة ظلاهرة معنة ناء عل #الخزرثاه فى لامي + 
فإئة يكوة يذلك قد عل للجماة :قدرة على القعل. مع: أن الله تعال هو 
وله الفال ٠.‏ .. ولنترك الحديث للغزالي نفسه في هذا : إنه إذا لاقت 
النار قطعة من المَطن كرادت وطبف لمكي ا وقرع الملاقاة 
ا نون ال قي ويجوز دوك التلذسه النطن بونادا حكتفا + 
دون ملاقاة النار » وقد يدّعى خحصومنا من الفلاسغة بآن قاعل الاحتراق 
هو النار فقط ‏ وهو فاعل بالطيع لا بالاختيار فلا يمكنه الكف عما هو 
في طيعه بعد ملاقاته لمحل قابل له ؛ وهذا ما تنكره وتمّول : « فاعل الاحتراق 
علق »الواة ف التنطن؟ بو التمر يق اق اشر ات ع عله براقا مادا داعو 
الله تعالى ؛ فأما النار قهى جماد لا فعل لا ؛ ما الدليل على أنها الفاعل ؟ 
ابسن لح .ليل إلا متاهدة:-عصيولالأستزاق عتد أملاقاة' النان + والمشاعدة 
تدل على الحصول عنده . ولا تدل على الحصول به .. إن الوجود عند 
الثيء. لا بدل على أنه موجود به» . 

في هذه العبارة الأخيرة أوضح بيان للفرق اليعيد بين الغزالي وهيوم ؛ 
فكلاهما يوافق على أن اقتران شيئين في الحدوث يدل على أن أحدهما قد 
عل نك درون اللعن اكد لا رودل هل أنه فق حديف وين عدوة 
الآخر ؛ ولو وقط الغزالي عند هذا الحد كما وقف هيوم » لكان التشابه 
بينهما كاملاً ؛ لكن الغزالي لى يقئ عند ذلك ٠‏ وأضاف أنه إذا كان أحد 
الشيئين لم يحدث بسبب حدوث الآخر المصاحب له » فإن السبب الذي 
جعلهما يقترنان هكذا . هو امر من الله » ولما كان مثل هذا الأمر قد 


حكن 


يريده الله وقد لا يريده » جاز للشيئين أن يقترنا في أي لحظة وألا يقترنا 
3 أن البحظة لي هه ال جاور نية الوك الى الخ الى مكو قل قد 
وجود الفاعلية السببية » بينا أنكرها هيوم ٠‏ مما يمحو أي شبه حقيقي بين 
الاق 

الذي يهمنا بيانه في هذا السياق ٠»‏ هو أن الغزالي بعد أن أقام منبجاً 
عقلياً يسلكه بين أصحاب النظر العقلي . لم برد أو لم يستطع أن يطبق هذا 
الدج في أي اهن كبدا» أن أن زمه في أي من الوضوعات الى تترضن 
لبحثها ؛ فوراء « عقّله » كان هنالك الإعان الدينى ٠‏ فإذا جاءه العمّل عا 
اعد ها العو قيعوالا مرسكر تلقل بوعاتجامره فك امد 
بالفعل وإن لم يذكره بالقول الصريح ؛ على أننا إنما نعنى ,هذا مضماراً يكون 
فيه العقل مدار النظر : لان الغزاليي كما تعرف قد اعترف بان للعقل 
حدوده الى يعجز بعدها عن النظر » وذلك عندما يكون الحدف هو معرفة 
الع الى هو ناخد تحاف <متكو يل كر لقا وسيل كرا كن حيري ع 
الحدس الصوني ؛ وليس موضع مؤاخحذتنا له هو أنه قد جعل للعقل يجالاً 
وللكنس خالا بيعو 1ه فى التجال الؤاحد الذى يكوة المتاو كيه للق لي 
كتحليل فكرة السببية - نراه لا بلتزم منطق العقل وحده بغض النظر عن 


-اء 


قز الس ان 0" التولة ا مة ابزوااب ل اقنانك اواك 
الفلاسفة ‏ ( المألة الابعة عشرة) ٠‏ ونودٌ ألا بمفبي حديئثنا ني هذا 
الموضع ٠‏ دون أن نذكر ما لا بد أن يكون قارئنا على علم به : وهو أن ابن 
رشد قد تصدى فنما بعد للغزاللي بكتاب « تهافت البافت » ؛ فلئن كان 
الغزالي قد بِيّن ما ظنه تناقضات وقم فيها الفلاسفة + فقد أراد ابن رشد 
بدوره ما ظنه تناقضات عاجرال نقده للفلاسفة ؟ء 
وفها محتص بالسببية قال ابن رشد مدافعاً عن أن للأشياء قدرات ذاتية 


أن بي 


مك 


اومن 


بحكم طبائعها على إحداث النتائج ؛ أي أن في الأشاء ما مجعلها أسباياً 
ذاتية لما يلزم عنها » يقول ابن رشد : 

. ماذا يقولون في الأسباب الذاتية التي لا يفهم الموجود إلا بفهمها ؟ 
ا 0 
طبيعة تخصه ؛ ولو لم يكن له طبيعة تخصه لما كان له اسم يخصه ولا حل ؛ 
وكانتت الأحباء. كلها ضقيعا واحدا + ولا شيناً وإحذا 6" > ويريك ابن وشد 
بهذا أن يقول : خذ النار ‏ 'مثلاً ‏ فإما أن تقول عنها إن لما فعلاً معيئاً 
مخصها ولا مخص سواها » وإما ألا يكون ؛'فإن كاتت الأولى كان معناها 
أن للنار يدينه عاف كاتقا عا ارا ولق كالنة القانية بطل أن كو 
النار شيئاً واحداً بعينه ؛ وإذا ارتفعت عنها صفة الواحدية في طبيعتها ارتفع 
بالتالي وجودها من حيث هي شيء متميز عما سواه ؛ وخلاصة القول هنا 
هى أن النار إذا اعترفتا لحا بما بميزها » وأن ما بميزها هو الاحراق لا 
دق إن" الأخياة «الأعري النائلة لاقع ان عوسي إن ؤرما عله 
الطبيعة في جميع الحالات ؛ فإذا فرضنا أن نشات بين أيدينا حالة فيها 
نار تلاقي شيئاً قابلاً للاحتراق دون أن يحترق » لم نقل إن صفة النار قد 
زالت عنها » بل قلنا إنه لا بد أن يكون هتاك عامل آخر مبطل للاحتراق » 
مع بقاء صفة الاحتراق مميزة للنار لا نسلبها عنها . 

ويقول ابن رشد في هذا : «العقل ليس هو شيئاً أكثر من إدراكه 
الموجودات بأسباءها » وبه يفترق من سائر القوى المدركة ٠‏ فن رقع 
الأسباب فقد رفع العقل ... وإن سموا مثل هذا [ أي الاقتران بلا سببية] 
عادة ء شا ادري ما يريدون باسم العادة ؟ هل يريدون انها عادة الفاعل ؟ 
أو عادة الموجودات ؟ أو عادتنا عند الحكم على هذه الموجودات ؟» 
وشرحا لسؤال ابن رشد هذا » تقول : افرض ان الموقف هو نار تحرق 
ورقاً » هما الذي يريده القائلون بأن العلاقة بينهما هو عادة ؟ أهي عادة النار 
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أن تحرق ؟ أم هي عادة الورق أن يحترق بها ؟ أم هي عادتنا نبحن في 
إدراك العلاتة بين النار والورق ؟ أم هي عادة الله تعالى في أن جعل النار 
مخرق الوزق © 0 اله كشال أن ايكرة تادصال عاذة م مكذا يبسرك ابن 
رشد رداً على الغزالي » ليبين تناقضه في أن يحعل السببية « عادة » ثم يححل 
الله فاعلاً لما !! ١و‏ وإن أرادوا أنها عادة للموجودات تالعادة لا تكون 
الاتللي الشني بان كاقت ف غير دي الفمن فى ف امدق ينه .1 
وقادات تكون عادة لنا قي الحكم على امو جودات 00 هذه العادة ليست 
شيئاً أكثر من فعل العمل الذي يقتضيه طبعه »وبه صار العقل عقلاً » . 
ألا إنه لنموذج ممتاز للعقل العر بي يحاور بعضه بعضاً » فحسبنا مثل 
كهذا للطريقة الى يتجاوب بها اثنان من رجال الفكر العربي الغزالي 
قي المشرق واين رشد في. المغرب - لنقول إلنا نستطيع أن نرث: عن الآباء 


وقفاتهم العقلانية إزاء المشكلات العارضة ٠»‏ لنكون حلفا قد أذ عن 


الجلت سان قل تيح 
انام ب 


قل ما شعت عن الامام الخزالي في قوة حجته » وني قدرته القادرة على 
التحليل » وني سعة أفقه وغزارة علمه وحضور بد .هته وي عقلانية نظرته » 
فلن تحاوز الحق ؛ لكن ذلك كله لا يني عنه انه استتخدم تلك القوة 
والقدرة والرسوخ في ان رسم صورة تفصيلية للمسلم كيف ينبني له ان 
يعيش لياير ما بقتضيه الشرع » وذلك في مؤلفه الضخم « إحياء علوم 
الدين » وفي مواضم كثيرة اخرى من مؤلفات اخرى  ٠‏ كمنهاج العابدين » 
مثلاً و« ميزان العمل » وغير ذلك فكان كأنما وضم لحياة الملم قالباً 
من حديد » لم يعد بعدها قادراً على أن يتحرك بتلقائية الإنسان المفكر الحر ؛ 
ولا اظنني مغالياً إذا قلت إن الغزالي - على قدر عظمته ‏ كان هو الرجل 


نثانا 


الذي علق باب الفكر الفلسفي امام العلمن ,فلم يفتح بعد ذلك إلا ان 
مرت عائية قرون » فتحت للمسلمين بعدها ابواب حضارة جديدة » هى 
د وروا الحديئة ؛ وكذلك كان هو الرجل الذي صاغ للمسلمين 
نموذجاً نظرياً لطريقة العيش » أصبح لهم كالقيد الذي يغل اليدين والقدمين 
واللساة'ي أن عا غ"ولبك الطلمون بعدة بز قا إلى يومنا هذا فق شغلل 


وما ظنك بإمام يرسم للناس صوراً قوية أخاذة للطريقة الي يتبغي 
ان يا كلوا با » ويكسبوا معاشهم » ويصادقوا با الاصدقاء »: ويعتزلوا 
الناس إذا أرادوا العزلة ؛ والثي يتبغي بها أن يتأهبوا للسفر » ولسماع الموسيقى 
والغناء » وغير ذلك مما بحري هذا المجرى ؟ انه لا يحوز لامثالنا الآن ان 
يناقشوا الغزاللي في مدى توفيقه في تلك الصور التفصيلية كلها » لأن له من 
المكانة ني العلم بأمور الشرع' ما لا يسهل معه حتى للثقات في هذا 
الموضوع ان يعارضوه ؛ لكن الذي يجوز لنا » بل الذي يحب علينا الاضطلاع 
به من الناحية الفكرية » هو أن نتنبه بقوة إلى حقيقة هامة » وهي خطورة 
الخلط بين النسي والمطلق في هذه الأحكام ؛ فإذا صح أن يكون للأكل 
أو للسفر ‏ مثلاً ‏ آداب بعينها تصدق على ظروف محددة بزماتها ومكانها ) 
فلا يصح أن نتقل الصورة التسبية المحدودة بالزمان والمكان المعينين هذه 2 
لنجعلها صورة مطلقة تصدق على كل زمان ومكان » وبالتالي نلتزمها في 
ظر وفنا الراهتة عل بعد الخلاف بين الحالتين . 


وسأضرب للمارئ مثلاً واحداً مما يقوله الغزاليي عن واداب الأكل )ا 2 
انر كفي كدح أن سفن هلة الاذامة قله اشقي. وماتوا رو حاف زهان 
آخر يقتضي آداباً أخرى ؛ يقول : 


مين 


«نتمددترئى الأناي لقاعالن تال اذا الثرات عرولا طريق | 
الوصول للقاء الله إلا بالعلم والعمل » ولا تمكن المواظية عليهما إلا بسلامة 
البدن ٠‏ ولا تصفو سلامة البدن الا بالاطعمة والاقوات » والتناول منها بقدر 
النجاجة: على يكرى ‏ الأوقاك © فحن لوعو فال كفن الدلك العا لمن 
إن الأكل من الدين ... » [أرجو أن يلحظ القارئ نقطتين في منهج 
التفكير عند الغزالي؛:(١)‏ تسلسل القضايا بعضها عن بعض » (؟) استناده 
اولههاوفة إلى اقوان ادرف » :جاذ] كانت املظ الأول سريقة ايه 
الفقق كنا أوعين "به الى “كني اكييرة ليو عل دراي ساد والماكعللة 
الثانية بغير شك تنقض ذلك الهج » إذ ليس ٠‏ أقوال السلف » من الحقائق 
الأولية البديبية التي طالما ألح علينا أن يجعلها. نقطة البدء في كل تفكير علمي 
سليم » ما جعلنا نقرنه من حيث اليج بالفياسوف الفرنسي ديكارت ] وبعد 
هذا فلنستأنف ذكر ما كته النزالي في آداب الأكل : 
«... قال تعاللى : « كلوا من الطييات واعملوا صالحاً » فن يعدم 

على الأكل ليستعين به على العلم والعمل : ويقوى به على التقوى » فلا 

ينيغي أن يترك نفسه مهملاً سدى » يسترسل في الأكل استرسال الببائم 

في المرعى ؛ فإن ما هو ذريعة إلى الدين ووسيلة إليه » يتبغي أن تظهر أنوار 

الاق عل هدو ] يا أنراى النذيق آذاية نوبت از ٠‏ العه بررقافها رن ويلك 
المتقى بلجامها » حتى يتزن بميزان الشرع شهوة الطعام في إقدامها وإحجامها 
اول وعا في قي الترؤظائق القيى فى الكل + .دراتفيا وفيا رادا 
ور وداكا: وعرناتنا .0 اديه واف ٠‏ وفصل وهاه الات الاوك 
فها لا بد للآكل مراعاته وإن انفرد بالأكل ؛ الباب الثاني فما يزيد من 
الآداب بسبب الاجتاع على الأكل ؛ الباب الثالت فيا بخص تقديم الطعام 
إلى الإخوان الزائرين ؛ الباب الرابع فما بخص الدعوة والضيافة وأشباهها . 


الباب الأول » وهو ثلاثة أقسام : قسم قبل الأكل » وقسم مع الأكل ) 
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اي لك اما 
القسم الأول : قبل الأكل 


الأول : أن يكون الطعام حلالاً في نفسه » طيباً في جهة كسبه . 

الثاني : غسل اليد .. لأن اليد لا تخلو عن لوث في تعاطي الأعمال ع 
فغسلها أقرب إلى النظافة والتراهة ؛ ولأن الأكل لقصد الاستعانة على 
الدين عبادة » فهو جدير بأن يقدم عليه ما يحري منه مجرى الطهارة من 
الصلاة . 

الثالث : أن يوضع الطعام على السفرة الموضوعة على الأرض » فهو أقرب 
إلى فعل رسول الله ( صلعم ) من رفعه على المائدة ؛ كان رسول الله إذا 
أتى بطعام وضعه على الأرض » فهذا أقرب إلى التواضع ؛ فإن لم يكن فعلى 
الشفرة + فا عا :قد كن التمر عورفل كر مق النس سفن الأخرة ونوايهه إل 
زاد التقوى . ظ 

[ وها هنا ترى الغزالي يبلغ نهاية المرونة من. وجهة نظره » حين يقول 

في هذا السياق : إنه وإن تكن الموائد مستحدثة بعد رسول الله « فلسنا نقول 
الأكل عل امائدة متي عند اق كراعة أو فهرو + كل ها فين لمر 
عنده هو أن الأكل على السفرة أصح منه على المائدة » وعلى الأرض أصح 
منه على السمرة غ . 
الرابم : أن يحسن الجلسة على السفرة في أول جلوسه » ويستديمها كذلك ؛ 
كان رسول الله ريبما جثا للاكل على ركبتيه » وجلس على ظهر قدميه ١‏ 
ورعا نصب رجله اليمنى وجلس على اليسرى . 

الخامس : أن ينوي بأكله أن يتقوى به على طاعة الله تعالى » ليكون مطيعاً 
بالأكل » ولا يقصد التلذذ والتنعم بالأكل . 


"18 


القسم الثاني : في آداب حالة الأكل 

يبدأ ب « باسم الله» ؛ وإن قالها مع كل لقمة يكون أحسن حتى لا 
ينشغل عن ذكر الله بالشره . 

ويفضل الغزاللي أن يقول الآكل ١‏ باسم الله » مع اللقمة الأول عد 
« ياسم الله الرحمن » مع اللقمة الثانية » و « ياسم الله الرحمن الرحيم » 
مع اللقمة الثالثة ‏ وأن يكون القول في كل هذه الحالات جهراً . 

وبأكل الآكل باليمنى » ويبدأ بالملح » ويم به » ويصكْر اللقمة 
وبحود مضخها ؛ وما لم يبتلعها لم بمد اليد إلى الأخرى وألا يذم مأكولا , 

وأن يأكل مما يليه » إلا القاكهة فله أن يدور عليها ولا يقطع بالسكين 

ولا مسح يده بالمنديل حتى يلعق أصايعه » فإنه لا يدري ني أي طعامه 
البركة . 
ولا ينفخ في الطعام الحار ا 
ا ل ل 

ان يمسك قيل الشبع 

ويلعق اصابعه ثم بمسح بالمنديل ثم يغسلها . 

ويتخلل . ويتمضمض بعد الخلال . 

ويلعق القصعة . 

ويشكر الله بقلبه » ويقول : اللهم لا مجعله قوة لنا على معصيتك ع 
ويقرأ دقل هو الله أحد» وه لإيلاف كقريش .. » 

وأترك للقارئ الرأي إن كانت هذه الآداب كلها يجوز التأدب بها 
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اليوم 4 أم يرى أن لأ كلنا اليوم آداباً رم »؛ ومن غير المعقول أن تكون 
كل هذه الآداب التي ذكرها الغزالي ‏ دون سواها ‏ هي ما ينبغي للمسلم 
ان ياخد به في طعامه . 

وما قلناه عن الأكل قل مثله في سائر نواحي العيش . 


ديام د 


لقد وصل «العقل» إلى قمته في أدب فلسفي » أو قل في فلسفة 
تيا استجايا ف تمئتورة آدية :6 كاق الحاكة ف «المفترق العرق: 6 باق 
باجّة وابن طفيل في الأندلس ؛ ولا كانت خطة هذا الكتاب تلتزم 
الوتفات العقلية شكلاً ومضموناً » وتقصر هذه الوقفات على ما هو أدخل 
في باب الثقاقة منه في باب التخصص بكل فروعه » ومنها مخصص العلوم 
الرياضية والطبيعية وتخصص الفقه وتخصص الفلسفة ؛ فد اقتضى ذلك 
الالتزام بالوقفات العقلية أن تترك ميادين الأدب الخالص من: تثر في 
ا" في تختم هذا القسم 

من الكتاب بغير أسطر نقولها عن أبى العلاء بصفة خاصة » 08 ابن باجة 
بكتابه « تدبير المتوحد » » وابن طفيل بكتابه « حى بن يقظان » فنتركهما 
ل كفانتا في رندلننا الثقافنة هذه بتزات اشرق العز بي .وحدة .دون الأتدلسن 
وبلاد المغرب » فا قَصَدْنا هذا الكتاب تقصياً بقدر ما أردنا الوقوف عند 
«محطات » مختارة تصلح أن تكون ثنا نوافذ نطل منها على الرحب 
الفسيح . 

نعم إن ما كتبه أبو العلاء المعري يدخحل في باب الأدب الخالص » 
ولم يكتب كما كتب الجاحظ ‏ مثلاً ‏ أو كما كتب أبو حيان التوحيدي ؛ 
فسواء جاء نتاج ألي العلاء شعراً أم جاء ثثراً » فقد عني عناية الأديب 
000 


6ق 


من ارو عاذ فاك الاديي © الكل 3 قن وتوت اماف البوواك دا 
للعقل كاد أن بيلغ به حد التأليه كما فعل فلاسفة التنوير في فرنسا إبان 
القوة الثايق عمر عذاية: جحي ممطببونة الفكر ب واماامن عفية اشكالة 
الأدبية فهو يعطيك الشعور بأنك أمام ه مهندس » يمخطط أتماطه الزخرقية 
تخطيطاً هندسياً » وذلك لا يكون إلا إذا كان : ذهنه » حاضراً معه في كل ما 
خطه القلم لما يمليه . 


خذ ‏ مثلاً ‏ كتايه ٠‏ الفصول والغايات » ( وقد ليث هذا الكتاب 
مفقوداً مجهولاً حتى أخر جه من خزائنه محمود حسن زتائي » ومع ذلك فلم 
يعر من الكتاب إلا على جزئه الأول الذي يبتدئ من اثناء حرف الهمزة 
وى سرك الخام م اكرول هد ايهو المصول: والنا زاك دعر لا 
وم راك يها رات شان كايا ممم كالياء ارالناء اد مزهنا 
كأنما هو ينظم للك الفورا حل كقارة ميات تي د كم ات 
القصيدة الأولى قافيتها الهمزة » والثانية قافيتها الباء » والثالثة قافيتها التاء .. 
وتفكذ ااه رك رمات الاي أن كع انع در ا قد عتم عا رطان حصان 
تأخذ مكان الأبيات في قصائد الشعر المألوفة » وهو إذا ما أمل على تلاميذه 
فمرة من الفقرات ( والفقرات هى « المفصول » ينتهى بها إلى قافيها ( وتلك 
القواقي هي « الغايات » ) فر بما طلب مته تلاميذه أن بشرح لحم غوامضها » 
فيعقب عليها « بتفسير ٠‏ حتى إذا ما فرغ من تفسيرها ا يقنع تلاميذه » 
استانف الحديث بفقرة اخرى » ويسمي هذه العودة إلى يحرى الحديث 
بكلمة « رجم » ... وهكذا 0 أبى اقلخ ىق كتانة لضو 
والغايات » : « فصل » (اي : فمرة ) تنهى إلى « غاية » هى الغاية اللى 
فطلو ندا لتقا نقد القن مخ م ع كاه كد اا انا ل 
ثم « تفسير » لذلك الفصل ‏ أي الفقرة الني يفرغ لتوه من املائها ‏ ثم 
« رجع » ععنى العودة إلى إملاء فمرة جديدة . 


العا 


ومن الخير أن نسوق لك مثلاً يوضح طريقة الكتاب 8 ادع 
أوله » أعني أول النسخة التي اعتمد عليها من أخرج لنا الكتاب » لكنه لم 
يكن اول الكتاب كما ألفه صاحبه » فقد فقدت صفحاته الأولى ؛ 
( ستكون « الغاية ؛ هي الهمزة » لأننا تنقل من أول الكتاب ) 


» أَخْلِفْ بسيف مَبّار » وقْرس ضَبّار » يدأب ني طاعة الجبّار‎ ٠ 
بكي مدرار + ترلك البسيطة حسنة الخبار » لقد خاب مُضيع الليل‎ 
والهار » في اسماع القَيّة وشرب العقار » أصلح قلبك بالأذ كار 3 صلاح‎ 
النخلة بالإبار ؛ لو كْشِفَ ما تحت الأحجار » فنظرت إلى الصديق‎ 
المختار » أكيرت ما نزل به كل الإكبار » نحن : مل الزن ان ع‎ 
» في نقسلك من اعتبار » ألا تسمع قد يمة الأخيار » أين ولد يرب وززار‎ 
. ما يقي لل من اإصار + لاتوخاتق النان +نها برد المورت بالإباء .ا غاية‎ 


تفسير : البار : القاطم ؛ والفرس الضبّار : الذي إذا وثب وقعت 
يذل عسكن +" الحساز + الأنرنوافنة :+ الحبان + ارهن سيلة فيا جحرة 
ارموارات ٠‏ رست تر التق جا ٠.‏ ومن اموي التير جين 


رجم : اماك ينيدا أبو العلل اي إملذه فقرة أخرئ غاتا النمرة » 
يفسرها » ثم يرجع إل الاملاء » وعم جر . 

والذي يمنا بصورة خاصة في هذا الموضع من الحديث » هو التخطيط 
الدع الداق كلد بها ابو االعلكه بناءه تومن هذا القيل نيه فق هبدسة 
النام عنما تراقن :و اللرومانة ماك لا لاو فسن الى كا عل غاريه © 
بل وضع أمامه السدود وقيد خطواته بقيود التزم فيهاما ل يلتزمه غيره من 
الشعراء » فبدل ان تتفقٌ ابيات القصيدة بقافية واحدة » الزم نقسه بان 
تتفق الأبيات في نهاياتها بأكثر من حر ف واحد » وهكذا . 


تدتاقا 


وكذلك قل في رائعته الكبرى « رمالة الغفران » البي كتبها رداً على 
رساله جاءته من ٠‏ ابن القارح » ؛ فقد جرت الرسالتان : رسالة ابن القارح 
وزشالة :أي الناك عن الوق ممرهناتمن تعررقن القدرة اللغرية وسمة 
الحفظ وبراعة التركيب اللفظي » ودَمَبْنَا في هذا الاتجاه إلى حد يحعل 
لغة وأخبار وأشعار ونحو وصرف الخ ٠‏ بل يعنينا منها أن صاحبها حين أقام 
بنيانها » لم يقعل ذلك بدفعة من وجدانه كما هو مألوف الأدباء والشعراء » 
بل كان محطط بالمسطرة والفر جار » وذلك هوه العقل » . 


وإننا لواجدون ني غضون الكتب الكثيرة الي تركها لنا أبو العلاء » 
ذكرا عريسا »لعفل 6 وكبض يت أنااتكون اله التؤلة الأول ين اساثز 
جواتب الاإنسان ؛ « فليس سوى العمل » مشيرا على المرء قي صبحه ومسائه » 
ومن احتكم إلى غير العمل دفعته الضلالات إلى حيرة من أمره ليس له منها 
خلاص ؛ وإنه ليعترف بان التزام العقل وقيوده مطلب عسير على سواد 
الناس » الذين يستسيغون قول المحال ويكادون ينفرون من قولة الحق ؛ 
8ن قلت المعال ونيف ارق سواه قلف لفق للك مس1 
« والحق يهْمّس بينهم » ويقام للسوءات منير , ؛ ألا إن الناس لكالمطايا ؛ 
اعوزها العقول فكان لا بد لا من عقال يقيدها عن الجموح : « ولو ان 
المطي لها عقول ‏ وجّدك ‏ لم نشد بها عقالا ٠‏ . 


م 


تتردد في عصرنا هذا كلمة ٠‏ اللامعقول ٠‏ على ألسنة المتحدثين وأقلام 
الكاتان عاوسطيورضنا فى كال التق الأدى نحي كارت تبكاقها وسييت:» 
مما يحتم علينا تحديد ما نريده نحن بهذه الكلمة في سياقنا هذا ؛ فلقد 
كان يسيراً علينا أن نرتحل ‏ خلال الفصول السابقة من هذا الكتاب ‏ تي 
دنيا « العمل » عند أسلافنا لأن كلمة « العمل » قديمة الاستعمال مألوفة 
المعنى بدرجة مقبولة ؛ برغم ما يكتنفها من تشعب في معناها عند المذاهب 
الفلسفية المختلفة ؟؛ 

وأما ونحن نهم الآن برحلة مضادة » نتعقب فبها بعض المحعالم الرئيسية 
في دنيا « اللاعقل » من حياتهم » فينبغي ان نطيل الوقوف عند تحديد 
اللاعمل ما هو ؟ 

وأول ما .يرد إلى الخاطر » هو أن ننظر في معنى « العمل » فيكون معنى 
« اللاعقل » هو نقيضه ؛ لكنك ما تكاد تبدأ في تعريف ١‏ العقل ». مستعيناً 
في ذلك با تعلمه من فكر فلستى ء حتى جد المسالك أمامك قد تفرقت 


/اه؟ 


مذاهب ؛ وعليك قبل التعريف أن تحدد لنفسك وقفة فلسفية عامة لتأخذ 
من معاني « العمل » ما يناسب تلك الوقفة المختارة ؛ فلو كنت نصيراً لل 
يسمونه بالمصطلح الفلسنى « مثالياً » أو ٠‏ عقلاتياً » » كان معنى « العمل » 
عندك هو أن يولد الانسان وني فطرته مبادئ أولية تقام عليها بعدئذ كل 
طرائق البرهان ؛.كأن تولد ‏ مثلاً ‏ وني فطرتك علم بأن النقيضين لا 
يجتمعان معا في شىء واحد ومن جهة واحدة وي لحظة بعينها » بحيث 
تحس بالرفض منبثقاً من فطرتك نفسها إذا قيل لك -. مثلاً ‏ إن هذا الشكل 
الحندمبي الذي تراه أمامك الآن مربع وليس مربعاً في آن واحد ؛ أو أن 
يقال لك إن فلانا الآن موجود في منزله وغير موجود فيه ؛ ومن قبيل 
هذه المبادئ الي يزعم المثاليون والعقلانيون إنها حبولة في الفطرة » أن يكون 
الثىء الواحد ذا هوية واحدة مهما تعددت ظواهره » وهكذا ؛ وعلى 
أساس طائفة من هذه المبادئ الأولية الفطرية يمكن للإنسان « العاقل » 
أن قم بناء « المنطق » بشتى صوره المجردة وسبله ني استدلال صورة 
فكرية من صورة فكرية أخرى ؛ فإذا قيل مثلاً إنه إذا كان الأمر المعين 
إما وس » وإمًا وص » »ء ثم ثبت أنه ليس وس » » تحتم منطقياً أن 
يكون « ص » ؛ فأمثال هذه الروابط الصورية بين فكرة وفكرة يقال عنها 
بمصطلح الفلاسفة ‏ إنها روابط « ضرورية » » وهم يعنون هذه الضرورة 
أنها ليست من اختيار الإنسان »؛ ولا هي من حصيلة التجربة » بحيث 
يكسها بتجربته هذا الفرد من الناس ولا يكسها ذلك الفرة 4 إذ الأمر 
مرهون هنا بالفطرة الأولية » والعلاقة هنا بين فكرة وفكرة علاقة ٠‏ ضرورية » 
الصدق ؛ أنظر إلى نفسك وقد قبل لك : إنه إذا كانت وأ» تساوي 
وساوء كانت و ب » تساوي ١١‏ أو قيل لك إنه إذا كان « الحسن » 
شقيق «الحسين » كان «الحسين ) شقيق « الحسن » ؟ قاذا - قائل 
عندنة الأ" أن “تقزرو اق اذعكة الجي ابان ذللة أبن “اهن العحدق 
بالبدهة ؛ ولو كنت عندئذ من المشتغلين بالفلسفة لقلت : نعم » لأن 


وخا 


بين المقدمة ونتيجتها في أمثال هذه الحالات علاقة « الضرورة 4 ععنى أنه 
يستحيل « عقلاً » أن تصدق المقدمة ولا تصدق النتيجة معها ؛ ومثل هذا 
هو عا رديه فالستوت أمرركن معاضتر هو بزائف بلؤتشاره ف كتابه «"العقل 
والتحليل » حين يحصر معنى ٠‏ العقل » في أنه هو إدرا كنا للروابط الضرورية 
بين فكرة وفكرة تلزم عنها . 

وليس بعسير على القارئ أن يرى كم يضق هؤلاء الاين حدود 
العقل » حتى لا يكاد ينصرف إلا إلى التفكير الرياضى وحده » لان الرياضة 
هن ال :اث لسار تكن محمد ا لطن مقط فلن كذا :انيعو 41 :اذا امكل 
الإنكات ماف عاارقع -لددق غبراد تلن ذلك عدعيم عتل + 
افرض - مثلاً ‏ أنك أبصرت بآثار أقدام على رمال الطريق » فقلت : 
لك أن يكرة اسان قد شر بقديه عل هذه الآرض: + تدلئل هذه الأثار 
علو الرمال +" اعتر فك و النقلاعرة ودس بالل الفيق الذي اسافكاف باق 
استدلالك لا يرتكز على ؛ عقل » وإن يكن مرتكراً على خبرة لك مابقة ) 
لاذا ؟ لأن العلاقة بين الأثر فوق الرمال وقدم الإنسان الذي تزعم أنه قد 
مر على الطريق » ليست هي بالعلاقة الضرورية ضرورة عقلية » إذ ماذا 
ينع أن يكرن ذلك الأثر انر لقالب على هيئة القدم الإنسانية » ضغط 
به ضاغط على الرمال ؟ قالعلاقة ‏ إذن ‏ بين الآثار والأقدام هي مما رجحه 
تمتديق اقبرزاها النابقة كن لله لسر كدو فاتكريت: لا الت العضرة 
ف .عفياتنا + كأمدتنا بما بشيه اليقين فى استدلالنا اسايق .فا يرال الاحتال 
النظري قائماً"٠‏ وهو آلآ مكون الرابطة الزغومة قائمة بين الكثاز عل الزمال 
والأقدام » في هذه الحالة المعيئة . 

انكل هذا الزيظ بين الاكدياعه قاوز الاتهان الكمل عه صرف 
الحيوان : فقّد يرى الكبش صورة الرجل الذي يحيئه كل يوم بالغذاء » 


فير بط الكبش بين صورة الرجل والغذاء » 'حتى إذا ما لمح الرجل قادماً 
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«أيقن » أن الطعام قريب » دون أن يرى بعيتيه طعاماً ؛ فهل نقول إن 
العلاقة بين الرجل وطعام الكبش ف ار بحيث يكني ظهور 
الأول « ليتحتم ٠‏ ظهور الثاني ؟ كلا » إذ قد يأني اليوم الذي يجيء فيه هذا 
الرجل وني يده السكين الذي ينوي أن يذبح بها كبقه ذال ... وعلى هذا 
الأساس نفسه كان تحليل الفيلسوف الإنتجليزي « هيوم  »‏ وتحليل الإمام 
الغزالي من قبل هيوم بنحو سبعة قرون ‏ للعلاقة بين السبب والمسبب ؟؛ 
فهنان الرجلان متفقان ‏ على بعد ما بينهما من زمن ‏ 
بان العلاقة السببية ليست «١‏ ضرورية » بالمعنى الذي اسلفناه لهذه الكلمة » 
فقد يتكرر التلازم بين ظاهرتين ألوف المرات » حتى لنظن أن العلاقة 
السيبية قد أحكت بينهما » بحيث يكفينا قيام إحدى الظاهرتين لتوقن 
بأن الظاهرة الأخرى لا بد آتية ؛ ومع ذلك فليس مما يتعارض مع منطق 
« العقل ٠‏ أن تقع إحدى الظاهرتين دون ملازمتها » برغم تكرار التلازم 
بينهما تلك المرات الى عددناها بالألوف . 


فالعقل عند هؤلاء الناس لا يتمثل إلا ني توليدنا للأفكار بعضها من 
بعض ؛ أما أن تقول لمم إن من أحكام « العقل » كذلك ما تبنيه على 
مشاهداتنا ومن نجاربنا » فهم لا يترددون عندئذ في انك قد استخدمت 
لوا لحكل انح )د الور تدا لباقو 1 لبط 1 عقاك ويم عالعم د 
أن يشاهد الفلكي يمنظاره حركات الأجرام ثم يتوقم درن الشمين 
أو يوقا لمر ؛ لأن الاستدلال هنا هو توقع ظاهرة بعد أن رأينا ظاهرة » 
وليس بين « الظواهر » الطبيعية رباط عقلى 2١‏ » لأن هذا الرباط ‏ كما قلنا- 


مقصور على الأفكار وحدها ؛ وليس «عقلاً» ‏ عندهم ‏ أن يستمع 
القاضي إلى شهادات الشبود ثم يقضي بآن القاتل هو زيد » إذ العلاقة 
هنا قائمة على «١‏ شبادة » اي انها قائمة على رؤية اليبصر او سمم الاذن 2 
وكل هذه أمور ليست عندهم ‏ من قبيل ١‏ الأفكار » التي تصلح أن 


ا 


تتوالد في الذهن فيتمثل « العمّل » عندئذ بصورته اللي يحددونه يا . 
لكن كاتب هذه الصفحات لا يتزع بفكره الفلسي هذا المنزع وإتما 
هو نمن يرون في « الحواس:) ‏ بصرا وسنها ونا نوكما ودونا تك اروات 
العلوم والمعارف » كلما كانت تلك العلوم والمعارف منصبة على ظواهر 
العالم الخارجي وأحدائه ؛ والنازعون هذا المتزع في الدراسة الفلسفية 
يسمون بالتجر بين ؛ وعند هؤلاء أن ٠‏ العقل » كلمة تقال لوصف طريقة 
كانت النقطة الي يبدأ منها السير فروضاً يفرضها العالم الرياضي ويحعل 
صدقها مسلماً به ليستطيع السير منها إلى ما يتولد عنها ؟ وأما إذا كنا 
بصدد علم يحتص بإحدى «١‏ الظواهر » كائتة ما كانت ؛ قتمطة البدء 
هنا هي اللقطات الحسية التي تنطبع بها الحواس من تلك الظاهرة » ثم 
كو عند ذللقه اين دوعق ذللم ترف أن الجاتب المشترك بين علوم 
الرياضة وعلوم الظواهر الطبيعية » هو السير من بدء إلى منتهى ٠»‏ على 
اختلاف البدء ني الحالتين » والذي يمنا من هذا كله رالآن » هو أن 
« العقل » عندنا هو « النقلة » من مقدمة مطروحة أمامنا إلى نثيجة تلزم منها 
او تقولل وتزانانا لدوم كنا و شالة ال ميقي أن اتعدلالا وسها ف 
حالة العلوم الطبيعية . 
فالفرق بين المثاليين والعقلاننين من جهة والتجريبيين على اختلافهم 
من جهة اخرى ٠»‏ هو ان الاولين يقصرون معنى « العمل » على الحركة 
الاستدلالية إذا كانت نقطة ابتدائها صورة أولية فطرية لم تكتسب من دنيا 
الفجرية عل معي أن" الاتعريو» توتعون من “لا العقل 6 فيل كدتك 
الحركة الاستدلالية إذا بدأت سيرها من معلومات استمدها الإنسان عن 
طريق حواسه ؛ والحق أن ما يعنينا نحن هنا ليس هو : ني أي شيء مختلف 
الفريقان » بل هو : في أي شىء يتفقان » وهما متفقان في أن ١‏ العمل » 


د 


: دم 


حركة استدلالية » مع الضغط على كلمة « حركة» الي تشير إلى التقلة 
ننتقل با من حقيقة امامنا إلى حقيقة تتولد منها او ترتبط بها ارتباطا مطردا . 

وعلى ضوء هذا التحديد ستسبل عليتا الرؤية الواضحة لا تعنيه كلمة 
واللكعة سما قرصة ساف وساوف ,#دننافقه زرى تاسايس نا 
بعد حذف «١‏ الحركة الاستدلالية » الى ينتمل بها الذهن بفاعليته من مقدمة 
إلى نتيجة ‏ وذلك هو العقل كما بِيّنا ‏ أقول إن ما يبقى لنا من ضروب 
النشاط الحيوي عند الإنسان » بعد حذف هذا التوع الواحد من فاعليته 
الذهنية » « حالات ؛ كثيرة مختلفة ؛ فانظر إلى معنى كلمة «حالاات » 
متأملاً » يكن بين يديك التمهيد الذي يؤدي بك إلى معنى ١‏ اللاعقل ) 
أو ٠‏ اللامعقول » كما سنبين فما بعد بشيء من التفصيل ؛ انظر متأملاً 
ل شك وقد اسلات ويعال : المرح أو العيزة أ الحعيت أو اشرق 
أو الرهبة أو الحب أو الكراهية » إلى آخر أمثال هذه « الحالات » إن كان 
لها آخر » تحد ني ذلك أهم اختلاف عيز « الحالة ٠‏ من هذه الحالات إذا 
ما حلّت بالإنسان » من «الحركة الانتقالية » الي ينتقل بها الذهن من 
فكرة إلى فكرة مشتقة منها ؛ ولكن لندع تفصيل ذلك إلى فقرات تالية . 

اي 

وقبل أن ننتقل من الحديث عن «العقل؛ الى الحديث عن «اللاعقل) 
قد يفيدنا ويزيدنا وضوحا أن نسوق أمثلة من الوقفات الي نسلكها في 
زمرة «المعقول» ؛ وأوها وأولاها بالذكر هي وقفة العلم ؛ فالعلم بكل ضرويه 
نشاط عقلى خالص » ولك أن تتقصى خصائص التفكير العلمي فتحصل 
ذلك عل ظائقة مامة بز عتمت لذ اد قو كالك تقض له قات 
القفزة من المفرد إلى العام » ومن المتعين الى المجرد ؛ إن دثيانا الي نعيش 
فيها مليئة بالأفراد الجزئية » وليس فيها كائن «عام» » ففيها من الأناسى 
عمر وعثمان وخالد وزيد » اما «الانسان» العام الذي لا يقتصر على فرد 


لضن 


معين فليس بذى وجود في عالم الأشياء والكائنات ؛ وهكذا قل في كل 
فى + قله ق الشجرة والزهزة والقط. والظائن 6 :فالوجوة من هذه الكاثنات 
في دنيا الواقع هو : هذه الشجرة المعينة » وهذه الزهرة المعينة » وهذا القط 
المعين أو الطائر المعين ؛ ثم يحدث بيننا وبينها ما يحدث من صلات » 
فتراها ونسمع أضوائها ونسها وتعمها نولا حون عندئذ قد فارقنا الواقع 
بأفراده المتعينة المتحددة بمكانها وزماتها وعلاقاتها ؛ لكننا لا نقئ عند 
هذا الحد من اسة الوقائع بالحواس » يل تنشط منا الأذهان فتبعد عن 
دنيا الأعيان شيئا فشيئا » فبعد أن كان من نراهم من الأناسى هم فلان 
وفلان » ننتقل بالذهن من هؤلاء الأفراد إلى صورة عامة مجمعهم معأ » 
ذلك فكون: دنا مض «الأسانو ع وعكذا الأمر اي الشجرة والرهرة 
والمط والطائر ؛ ويقدر ما تبتعد عن دنيا 0 صعوداً في درجات من 
المع حراق العم الأغتات قي مجموعاث أشْرية تريطها ا ثينها من 
وشائج_القربى أتول إننا بقدر صعودنا في درجات التعميم »وغل في 
التجريد » لأننا لح نضم القط الل الظائر "ف أسرة والحدة من الحيوان: > 
يتحتم أن نجرد القط من صفاته المميزة وكذلك نجرد الطائر. وعد نوذلك 
كله نشاط «عقلي» مما ينتهي بنا إلى «العلم» بهذه الظاهرة أوتلك من ظواهر 
الطبينة 


وخصيصة أخرى بتميز بها «العقل» ني خلقه «للعلم؛ بالطبيعة » وهي 
التحليل الذي نظل نفتت به الظاهرة المعينة حتى تبلغ بها أقصى ما يمكن 
ا ل ا ا ا ٠‏ كان تحلل 
ا و الى خخلايا » 00 قطعة المادة إلى ذرات » 0 إلى 
البسيطة ا ده بالتالي أن تحدد ا 
ركض 


من جرد الإشارة إليه باسمه واستخدامه وهوثي جملته » إلى صياغة رياضية 
تين مقوماته بمقاديرها . . . ذلك هو «العلم» با يتمثل فيه من «عقل» ؛ 
وسوف ترى ان اوجه النشاط الاخرى » الى هى ما ندر جه تحت «اللاعقل» 
ترفض و تفع رتور أذ عند اردان إلى حو التخلله » لا سيما إذا كان 
ذلك أمرا خاصا بالوعي الذائي الذي يتدفق مجراه في بواطنهم . 

وقفة العالم من الطبيعة ‏ اذن ‏ هي مما يوضح ما نعنيه «بالعقل» 
إذ هو ناشط بفاعليته » وقد ذكرتا من خصائص تلك الوقفة العلمية اثنتين 
نكتفي بهما حتى لا يبعدنا استطراد الحديث عن موضوعنا ؛ ونسوق مثلا 
آخر من وقفة عرق يتمثل فيها «العمل) أيضا : مَل «الانْسِيين» (أوالاً ساني 
في مذهبهم «الانسي) الذي ينظرون خلاله الى قيم الحياة وماذا ينبغي لما 
أن تكون ؛ وإئما عمدت الى اختيار هذا المثل الثاني لأنه يكشف لنا عن 
جوانب ليس عنها غنى في كل ثورة ثقافية عميقة الجذور ؛ ففي عصر 
التيهبة الأوروبية "ايان القرت البادين عغر + ترد الناس عل ف البجناة 
خلال القرون الوسطى ٠‏ وارادوا لانفسهم مجموعة اخرى من القيم » 
وذلك لأن ما كان سائدا في العصور الوسطى قد أدى إلى التضحية بالفرد 
الانساني في هذه الحياة الدنيا وعلى هذه الأرض » وجاء عصر النهضة 
يبشر بحياة دنيوية يحياها الناس ٠‏ تنبضى فيها العروق بدمائها » و تمتلىء 
بالمغامرة والمخاطرة وارتياد اليايس والماء » وإمعان النظر فيما يجري في 
السماء وما يدور في شعاب النفس . 

وأطلقوا على هذا الاتجاه الجديد الذي ينحو بصاحيه نحو أن يجعل 
خاة الأنان عدار توعان كميدن عله عدار سان :5 أطلقذا عليه اسم 
المذهب الانسىئ (صكاصدصب8) ؛ وطذه النظرة انيه الى الاتسان 
خصائص » فيها ما يصلها بخصائص الوقفة العلمية ؛ فمن بين تلك 
الخصائص أن نكتفي بالطبيعة الي بين ابدينا » لا نجاوزها إلى ما فوقها 


لض 


أواؤزاءها ؛ حتى لا يزيغ البصر من هنا إلى هناك فتضيع من أيدينا «هنا» 
دون أن ندري ماذا 00 2 أي تضيع حياة الانسان من أجل جهول ؟؛ 
فلئن كانتت هذه الطبيعة عى عند الإنسيين ملقى السبل وملتقى الأيصار » 
فالانسان جزء منها » نشأ نتيجة لتطورها ؛ ماذا تراك صانعا بشجرة تريد 
العناية بها ؟ هل تهمل ساقها وفروعها وأوراقها لتنصرف إلى «نفسهاء أو 
«وروحها» ؟ أم أن عنايتك بالشجرة هي نفسها عنايتك بساقها وفروعها 
وسائر بدنها ؟ اذن فهكذا يكون الشان مع الانسان إذا اردنا العناية به ؛ 
لقد كان اهل العصور الوسطى يدعون الناس إلى إنهاك البدن وإرهاقه 
بالجوع والزهد في متاع العيش » لكي تردهر الروح على حساب بدنها ؛ 
علب الإنسيون وجهة النظر» ووجهوا العناية بالانسان إلى مقوماته الحيوية ) 
لا إلى أشباح تسكن هيكله ؟ ومن العناية بالانسان عند الإنسبين » أن يؤمن 
الناس بقدراتهم على فرض سيطرتهم على الطبيعة بالكشف العلمي عن 
قوانيتها » ولا يشيع في الناس هذا الإيمان بقدراتهم إلا إذا شاع فيهم 
إعان بالعلم أولا وها يستطيع أن يؤديه ؛ وتفريعا عن هذه النقّطة اشخاصة 
بقدرة الانسان » يذهب الإنسيون. إلى القَول بحرية الانسان حرية مطلقة 
في اختيار ما يفعله وما لا يقعله » فهو هوسيد مصيره وخالق كيانه بما يختاره 
لنفسه على توالي اللحظات والمواقف ؛ وغتى عن البيان أن هذه الوقفة الانسيّة 
الخالصة ترفض تبعية الحاضر للماضي » أوالتضحية بما يثبته العلم من أجل 
خرافات واوهام . .. واذن قهذا مثل اخخر لما يتجسد به «العمل» اذا اخلي 
سبيله إلى النشاط بفاعليته وفعله . 

على أن ذلك لا يعنى أن الانسان عل كله بالمعاني الى حددنا بها 
: العقل »- إِذ هنالك في حياته » إلى جانب تعيينه للأهداف ورسم المقطوات 
الموصلة الها » « حالات » يكابدها ويعانيها » منها الانقعاللات والعواطنف 
والرغبات وما إليها » تعترضه وتملاً نفسه » فإما كُتّمّها في صدره وإما 


انر 


حاول أن يعبر عنها للآخرين ؛ فاذا ضممنا جميع الأقوال الي قالها قائلوها 
عن وحاللات» اعتملت بها أنفسهم ع كان لنا من مجموعها يال «اللامعقول» 
في الثقافة الى تقصيناها بالنظر والدرس . 


فأود مد الآن أن أؤكد للقارئ تأ كيدا لا يترك مجالا لريبة في نفسه » 
بأن كلمة «اللامعقول» كلما استعملتها في الصفحات التالية 5200007 
ضروبا من ترائنا الثقاني » لا أُحَمّلها مثقال ذرة من معنى الزراية + فكل ما 
فق الأمرهوأتنا عزاف السصاة الزروف ين فسن ميتتافين: © متيف زاناة 
موسوما بميسم التفكير العقل » وصئف آخر سوف نراه يخلومن تلك السمة 
المميزة لكل ما يندرج عندنا تحت «التفكير العقلي» ؛ ونعود فتكرر ما 
قلناه س ولن تمل من هذا التكرار لأهمية الفكرة عندنا ‏ بأن ئمة ضربا 
من الوقوف إزاء الأشياء والمواقف » يحللها ويبين الطريقة الي يمكن 
العحد نموا للرسيول: ها إن أعد اما عافن أن كاذك اتللف الأعدات ع 
وذلك هوالتفكير العقلي ؛ لكن ثمة ضربا آخر من الوقوف » هو الذي قلنا 
عنه أنه دالت ضري تق كان اسالييا وضع تامقيا ار كارع ' 
غاضباً أو راضياً » إلى آخر هذه الحالات النفسية + وذلك هوما يتألف منه 
غال #اللتسدرل تحن عياة الانسات ونيا بتر فين المركفق 4 أناأوهنا 
بطرح الأمر أمام الجميع » ليتحقق من صدقه كل من أراد » وأما الآخر 
فملك صاحبه » لا سبيل أمام أحد سواه إلى مناقشته وتحقيقه . 


إنه لمن الشائع بين من يصفون عصرنا هذا أعني أواسط القرن 
العشرين وما بعدها ‏ بانه عصر اللامعقول في معظم وقفاته الثقافية الي 
ليست مما يدخل مجال العلوم ؛ وهم إذ يصفونه يهذه الصفة لا يبتغون 
الحط من شانه بسبب هذه الصفة فيه ؛ فليس عيبا أن يقال عن فرد من 
الناس أو عن شعب من الشعوب أوعن عصربأ كمله » إنه يجعل الأولوية 


كدان 


فيما عدا العلوم ‏ للوجدان ؛ بل ربما كان العكس أقرب الى 
الصواب ؛ فكثيرا ما يكون المرء أقرب إلى ثورة الغضب والاحتجاج إذا 
رمَيته بتهمة انه اتسان بلا قلب » أعنى بلا عواطف دافئة نحو الآخرين » 
منه إذا اتهمته بصعف النّ كاء النقل + وليست قليلة هي تلك الحاللات 
الي يتهم المرء نفسه بالغياء في الأمور النظرية أو في الأمور العملية أو فيهما 
معا ؛ لكنها حالة من أندر الحالات أن يقول إنسان عن نفسه إنه بارد العاطفة 
ناضب الوجدان . 

ومع ذلك فاإذا أردت استقراء دقيقا لما يعنيه الكاتبون في عصرنا هذا 
جح الاوع ماد وا دا سواه لدوم جد ار جيم ل الو اليم 
لا يقصدون إلى الول بأن عصرنا هذا يوازن بين العمل واللاعقل » فيعلى 
من شأن هذا على شأن ذاك ؛ إنه لا يزعم مثلا ‏ أن الاتفعال أرفم 
منزلة من التفكير المنطقى » أو أن القلب اسم لفق اراس : أوآت الغزيرة 
أكذى :مكيلا اق عداة الاننان رع رطقل + كاد عذاة كل ما وميه ععرا 
في هذا الصدد هو أن العقل عنطقه أداة جيدة صالحة في الها يجال 
العلوم ‏ لكنه لا يجاوز ذلك المجال لتظل له تلك الصلاحية نفسها ني 
سائر المجالات الثقافية . 

تكوزل :3 للق لملعنانان متتورقها اخرء اق منوو اعرع كادق وندية 
النظر السائدة فيه هى أن العاطفة أصدق هداية للانسان من عقله في إدراك 
الحق » كاثنا ما' كان ميدان النظر ؟ وتلك هى النظرة «الرومانسية» حيثما 
اورت كال حدما الها «وتسين 4 اراق كا عع يدا روو عقي الول 
الفرففية :انا مات الدع الزوعائفية [ا يكيم أن يقال عن العقل إنه 
محدود المجال » وأن البقية متروكة لغير العقل من جوانب الانسان » بل 
هم يمقتون العقل مقتاً كأنه العدو الذي يتر بص بالإنسان ليوقعه في المهالك ؛ 
لكن مثل هذا الموقف الكاره للعقل ليس هو موقف عصرنا الراهن » حين 


خض 


ففي عصرنا هذا تنبت جذور «اللامعقول» من تربة «علم النفس» 
ونظرياته الي تحلل سلوك الانسان » فاذا هو معقولا كان في ظاهره 
أو غير معقول - إنما يرتد إلى أصول عميقة ني فطرة الكائن العضوي ١‏ 
واذا قلنا «فطرة)» فقّد قلنا ‏ بالتالي ‏ إتها ليست ما يراد «بالعمل» 
و«بالعقلي» أو «العقلاني» أو «المعقول» ؛ لأن العقل في صميمه هوعقال 
يقيد الفطرة ولا يتركها مرسلة على سجيتها . 


وإن بعض الدارسين لعلم النفس الحديث يقسمون لنا نظرياته نوعين 
مختلفين » لكل نوع منهما فروع ؛ أما اولما فهو الذي يرد سلوك الانسان 
إلى ينابيع جوفية تخفى على أعين المشاهد » ولا تتبدى إلا تحت مشارط 
التحليل » ومن قبيل ذلك نظرية فرويد وكل ما جاء على غرارها من 
اتجحاهات تعلل السلوك بأصل خيئء » تكونٌ عند الفرد الواحد إبان طفولته 
وَفَمَلَ فعلّه في تشكيل سلوكه دون أن يكون صاحب هذا السلوك على وعي 
بحقيقة أمره ؛ وأما النوع الثاني فهو ذلك الذي لا يريد مجاوزة السطح 
الظاهر من أتماط السلوك ؛ فترى أصحابه يحللون ذلك السلوك الى وحداته 
السلوكية البسيطة ‏ ويسمونها أفعالا منعكسة . هي التي منها تتألف فيما 
د الأ مال لمكن الدرط ع ان عن كز اشيرريي اقل قله الناد 
1ق فاك تبسن اللجيرا ده وص ارا بى كله ارافان اللا 
«السلوكيين» ياثلوف الروسي وواطسن الأمريكي .- 

أما فرويد ونظريته في «التحليل النفسي» » فالفرض عنده ‏ كما 
يعرف عنه عامة المثقفين اليوم » فضلا عن المتخصصين ‏ هو أن موجهات 
السلوك الانساني ليست هى منطق العمل إلا مقدار ما تكون القمة الظاهرة 
قوق ميظع التسيده يرن عل التلخ اانا العز الا مطلم افكرره الا موتمهانت 


لمان 


ولقدورية ل وحتليا "لضان بل دولخ ميا يذج الك أن الاتيان 
حرس إذا انلكا له عيدان: مخدوة بهقدى قن 'بوساكل الفقل “فى الحكاية 
واستدلالاته ‏ فهو كائن «لا معقول» في الجانب الأعظم من حياته ع 
اذ عتمسك بزمامه «غريزة) جبلت له في فطرته » هى غريزة الجنس عند 
فرويد » وهي غريزة السيطرة ل ا 5 

وأما الطريق الثاني بين علماء النفس المحدثين » أعنى «السلوكيين» » 
فيو ألعنا طريق قدام أن سارك «الانيان: له رف أن االانيان كاد 
«عاقل» » وذلك لأن سلوكه إتما يتكون بحكم عادات بدنية تتكون بتكرار 
الربط بين مجموعة من العناصر » والأغلب ‏ بالطبع ‏ أن يكون غيره 
من الناس هم الذين دبروا له ان تتكون فية تلك العادات البدنية » والي 
ليست هى - ني التحليل الأخير ‏ إلا الأفعال المنعكسة الآلية الى ولد 
نيا" الايات » بعذ أن ردك و راح متعلية رادها لوي مه وتد وين 
فاذا كان الاإنسان قد ولد وفيه قعل قطري ب به لضوء الشمس 
مثلا ‏ أو لرائحة الطعام » فلماذا لا نبدل له ضوء الشمس أو رائحة 
الطعام بأشياء أخرى نريد له أن ينقبض عنها أوأن يقبل عليها ؟ 

وكا يكون القارعة كن الت القول الذئ كرا نايرد فى الكيت عند 
الفديكة عل الاتزاك: ق الاسان وتكاقه + املاهى © اهز عرام اليثة 
الخارجية أم هي مه الإالشان الذا حل 4# وافو قن و لكا شمطةه 
أمامه الآن » إذا أضفنا له بأن فرويد حين رد معظم السلوك الى «غريزة» 
فكأئما قال :ان الأثان هوضيعة تطزية الداخلة :وان باقلوق' أوواطسق 
أو غيرهما من السلوكبين » حين ودوا السلوك الانساني إلى الطريقة التي 
نكونها له ني الرد على المؤثرات الخارجية ٠‏ فكأنما هم ان 
الإنسان هو نتاج بيثته وما فيها من عوامل ومؤثرات ؛ وي كلتا الحالتين 
لا «عمل» إلا بالقدر المحدود عند اصحاب التحليل التفسبي » واما ما جاوز 


حون 


ذلك ». فالذي يسميه الناس وعمّلا» إن هوإلا خيوط «لا عمّلية» من غرائز 
اومن نكال ستيكنة تشايقت معنا تن خيل النانيانها ذات» كاذ تمتفل 
قائم بذاته ‏ 

إن القائلين «باللاعمل» موجهاً للانسان ني شعاب الحياة » لا يريدون 
بذلك أن يقولوا عنه إنه ضال لا يسير على هدى ! فالأمر عندهم هو على 
عكس ذلك تماما » إذ هم يرون أن الكائن المسيّر بغريزته أو المسير بعادات 
محددة قاطعة » إما هو كائن أهدى سبيلا ممّن يقال عنه إنه مهتد بعقله ؛ 
وستكون لنا عودة الى هذه التقطة لاهميتها البالغة وذلك حين نعرض 
لبرجسون وموقفه من الغريزة بالقياس إلى العقل ؛ ولو كان العمل مرشدا 
يركن إليه لا حرصت شعوب الأرض جميعا -- قديما وحديئا ‏ على أن 
بنشأ الناثئ على «عادات» قومه و «تقاليدهم؛ ؛ إن المجتمع يريد لكل 
فرد من أفراده ‏ ابتغاء الأمان ‏ أن يقلد سابقيه (وتلك هي «التقاليد, 
وقدسيتها عند معظم الناس) وأن يسلك وفق ما عَوّده أبواه ومعلموه ؛ 
وما الأبالسة والشياطين والشدّاذ والمنحرفون وغير الأسوياء من الناس » إلا 
أفراد ابتدعوا لأنفسهم ضروبا من السلوك خرجوا به على «التقليد» وانحرفوا 
عن «العادات» الحارية . 

إن عُمْيَّ الأبصار والبصائر وحدهم هم الذين تخدعهم العبارات 
المحفوظة © فلا يقفون لحظهة ليروا ماذا تعنى تلك العبارات » وهل 
يَصَدْقَ معناها على الواقع خرلن © نتن «الجاوات ابقارية فل الألكة أن 
الانسان متميز «بعقله» دون سائر الحيوان » فكم من الناس من وقف ليسأل : 
هل هذا صحيح ؟ أصحيح أن الإنسان بخطو على طريق الحياة مهتديا 
باستدلالات العقل كما يعرفها المناطقة والرياضيون وعلوم الفيزياء 
والكيمياء ؟ أم تراه يخطو مكبلا با دسم له من تقاليد وعادات وغير ذلك 
ممالا دخل للعقّل فيه ؟ لقد كتب «وولئر بادجوت 206ء825 18/2106 » 


ان 


في أواسط القرن الماضبى كتابه النافذ » «الفزياء والسياسة » متتبعاً فيه النظرية 
النذارىيكة :عند النظر فى سيياة النايى اللحشائطية + بوارزيما "كان الأكررت 
إلى مادة الكتاب أن يسمى «البيولوجيا والسياسة » ما دام هدفه استخدام 
النظرية البيولوجية عن التطور» في تفسير سلوك الانسان في المجتمع » لكن 
لعل المؤلف قد أراد «يالفزياء» كل علوم الطبيعة با فيها البيولوجيا ؛ على 
أئ جال فالذى لقنت تلزنا 'عتده عر توكيدة-يآن الأسان: فق وى مراحله 
حيالها أن يتفرد لحياته الشخصية با بمليه عليه منطق عمّله ؛ على أن ذلك 
الطغيان المستبد بالأفراد في تلك المرحلة لم يكن سلطان رجل فرد بعينه » 
بل هو طغيان « كابوس العادات» (أوفقرص.العادات» كما يسميه يادجوت) 
فالعادات الاجتماعية ‏ أو قل التقاليد . هي التي ترسم الطريق وتحدد 
الأوضاع » وعلى الأفراد أن ينصاعوا لها بغير تفكير ‏ وإلا اهلكتهم 
قبيلة أخرى تَلآَحَمَ أفرادها برباط تقاليدها فلم ينفرط عقدهم باتفراد 
كل متهم «بفكره» العقلي ؛ على أن «يادجوت» يمضي في تحليله ليبين 
لقارئه أن مرحلة استبداد «العادات» بالناس » تزول مع الزمن زوالا جزئيا » 
حين يؤول الأمر في بعض المواقف إلى «العقل؛ وأحكامه » شريطة أن يظل 
للعادات القديمة سلطانها في بقية الميدان » وإلا تشقق المجتمع وانحلت 
روابطه ؛ والى هذا الحد بمسك «اللاعقل» بزمامنا » ثم نظل نعيد لأنفسنا 
الول المكرور» بأن الانسان متميز وبعقله» . 


إننا تكتب هذه الصفحات من هذا الكتاب لنبين ‏ فيما هوات من 
الفضول جد أن ف الثقافة )العرينة القدرية :6" القن ته وترزاتاء حااال بعال 
نا أشنا فيه افر نعو مرافت اعكلق حا لاك من اللابدقر لوالا بين 
أن تفن نيا أستازنا 'نولكها ونان قف ذا المصيق رقف طرياة 
عند فكرة «اللامعقول» نفسها لنعلم ماذا يراد بها في عصرنا الحاضر » وق 
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غيره من العصور ؛ إِذْ هنالك كثرة من أصحاب الرأي في عصرنا » تسم 
هذا العصر باللامعقولية » برغم ما فيه من «علوم» » اوربما بسبب ما فيه 
من علوم أنتجت آلات خنقت الانسان فاراد أن يتنفس بعض المواء الطلق 
في مجال اللاعقل واللاعلم ؛ وحسبنا من لامعقولية هذا العصر أن نرى 
كم من الالفاظ الضخمة الي تحرك جماهير الناس إلى حد القتال وسفك 
الدماء » إتما هي ألفاظ تسير الناس » لا بما قد تدل عليه من وقائع الدنيا 
حولهم ) بل بها ربطه لهم أولو الأمر ني أنفسهم من معان لها » وبهذا يكون 
اللفظ ومعناه حركتين تتلاحمّان في «عادة» بدنية واحدة » ولا شان للعمقل 
بأي معنى من معانيه في الأمرء كما تقول للطفل الصغير دثلاثة في أربعة) 
فيرد عليك من فوره «اثنا عشر» وهولا يدري للاذا » ولا من أين جاءت 
هده وا الأئنا قفن و افر عن شكل النامن أعرأ عيبا اق دكرة ننية : 
تحنك منهم الاجابات المحفوظة منطلقة من الأفواه كالسهام » كل 
بحسب ما قد حفظ عن ملقنيه ؟ فالأمر الواحد أوالفكرة الواحدة » تستثير قي 
رقعة من الأرفن لفظ «التقدمية) وي رقعة ار لفظ والر جعية» كاعا 
الأفكار كالأنهار أوالحبال محدودة بمناطقها الخغرافية » فالهملايا في آسيا » 
والألب ني أوروبا » وكلمنجارو ني افريقيا ؛ بل الأمر ني دنيا اللفظ أدمى 
وأمرّ 6-لأن أمتال تلك الألناظ الحامة 'الللقنة اللحفوظة نما متجعه من ردوذ 
الفعل » هي في الحقيقة شحنات وجدانية يشحن بها صدر الآدمي ودماغه » 
فتصبح تحت جلود الناس كالقماقم الأسطورية الي حبست فيها المردة 
والجن » فإن وقع عليها عاثر وكشف عنها الغطاء » امتلآت السماء بدخانها 
ورعودها وبروقها ؛ فماذا تكون اللاعقلية أن لم تكن هذه الحالة واحدا 
من معالمها ؟ خذ كتابا أو مقالا مما يكتب للجمهور الناس في شئون حياتهم 
السياسية بصفة خاصة » واختر منه أضخم لَمْظِهِ وأشدّه وقعا في التفوس » 
ثم ضع مكانه أي لفظ شكت » واربطه مع تفوسهم بالروابط نفسها » ثم 
انظر هل تَغْيرَ في أمور الحياة العملية شيء ؟ الأغلب الا ترى فرقا في رجع 


فسن 


القبفئ بي هاه وتذلفة 6 كل ما تظلب متك اناتكي الى الناض رالعاقةم 
التي يوقرون بها اللفظ الحديد يمثل ما عودتهم أن يوقروا سواه » ذفي كلتا 
الحالتين يجيء السلوك استجابة لالفاظ بغير إعمال للعقول . 
5 
العقل ‏ تقولا مرة أخرى ‏ هو حركة انتقالية دائمًا » ينتقل بها 
الانسان خطوة بعد خطوة حتى ينتهى بتلك الخطوات إلى هدف مقّصود » 
انا ننه كاف ذلك للدت رعانه ما كايكة ترك المخطرات الرس وه 
وإن هذا ليصدق عل ميدان العلوم رياضية كانت تلك الوم أم 
طبيعية - كما يصدق على ميادين الحياة العملية الخارية ؛ لكن أمثال 
هذه المواقف العقلية ليست هى كل ما في حياة الانسان ؛ ففى حياتة حاللات 
أخر ى كثيرة لا بيجيء فيا السير على هذا التمرء وها ركون الأدرالة 
فيها بلمحة واحدة شبيهة بلمعة الضوء الخاطفة ٠»‏ فلا انتمّال عندئذ من" 
مقدمات إلى نتائج » أو من شواهد وبيتات إلى حكم ؛ وأمثلة ذلك كثيرة 
شديدة التنوع ؛ فكل دفعة وجدانية هي من هذا القبيل » وكل فعل غريزي: 
صادر عن مثل هذا الادراك المباشر للهدف ووسائله معا + وكل تذوق لثيء 
من نتائج الفن - من موسيقى إلى شعر وتصوير وغير ذلك هو أبضاً من نوع 
الادرا كات اللحظية المباشرة » ثم كل ادراك حدسي مما يدرك به الفلاسفة 
أحيانا مبادئهم الأولى الي يجيئون بعد ذلك ليستخر جوا منها نتائجها هو 
كذلك ادراك بغير «العقل» وإن يكن العمل بعد ذلك هو الذي يستخرج 
النتائج من تلك الميادئ » وفوق هذا وهذا وذاك نذكر حالات المتصوفة 
الي قد يكتبون لنا عن اوصافها بعد ذلك » فتقرا لهم لعلنا نتلبس ما بشبه 
تلك الحالات او لعلنا نتصورها من يعيد اومن قريب . 
واستحاول فق التعتول الاتنة ان تقترض معاهة حمق ابخان هله المؤاقق 
اللامعقولة في تراث أسلافنا » لنتبين كيف جاءت حياتهم مزيجا من معقول 
وق 


وغير معقول » ولنعلم أنه من قبيل الإمراف في القول أن نصفهم بهذا 
وحده أو بذلك وحده » وكل ذلك تهيئة للصورة التي تمكننا من الحكم 
لأنفسنا بماذا يصلح أن يكون همزة الوصل بين ثقافتنا العصرية وثقافتهم ؛ 
ولآياتن عانق تكرازما كن:+ كرته' فق متانييات الشرى © وغوآن اللحاني 
العقَلي وحده هو الذي يصلح للاستمرار بين قافن وعاضر :وام حالات 
الوجدان وما يدور مداره فهي مقصورة دائما على اصحابها » لا يجوز نقلها 
من فرد الى فرد » ودع عنك أن ننقلها من جيل إلى جيل » اللهم إلا إذا 
كان «التعبير» عن تلك الحاللات هو مما نفد به صاحيه من الحالة الفردية 
الخاصة إلى حقيقة الانسان أينما كان » كما يحدث كثير! في الشعر العظيم 
والفن العظيم » وها هنا يتساوى ‏ أو يكاد يتساوى ‏ في أعين الحاضرين 
كل تراث انساني نفذ أصحابه إلى صبهم النقس الانسانية لا فرق في ذلك 
بين تراث عربي وغير عربي » فالتراث اليوناني ‏ مثلا ‏ يكون لغيرنا 
وناغ كما ركون الترانة الفوق لا ولفيننا عل عد اسواء > :وامااما ميزنا 
مق أبوزاثا تحب ل سساعية راق كاقينفا بج اذا أرونا' اه ركو ون الجامين 
والماضي تيار حيري واحد » فهو فيما أظن ‏ نوع المشكلات وطرائق 
حلها » وذلك أدخل في باب العقل كما رأينا . 


لقد عقد برتراند رسل فصلا - هومن أجود ما كتب في حياته الفلسفية ‏ 
أراة ‏ أذ عيوفه ون قطبى الرحى فق ننياة الانسان الثعافية' ٠‏ “اللدين هنا 
بصورة مجملة ‏ التصوف في ناحية ومنطق العقل قي ناحية أخرى » 
ففى الحالة الأولى يكون الادراك مياشرا وبغير مقدمات » وني الحالة 
الثانية يكون الادراك على مراحل وخطوات » ويتبع ذلك أن تعتمد الحالة 
الثانية على «التحليل» بينما يرفض اصحاب الحالة الاولى كل ضروب 
التحليل » لأنه ‏ كما يقولون ‏ يمزق كيان الحقيقة فيفسده ؛ وأطلق 
برتراند رسل على بحثه ذاك عنوان : « التصوف والمنطى » » ثم جعل هذا 
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العنوان نفسه عنواناً لكتاب يضم ذلك الفصل إلى مجموعة من فصول أخرى . 

وإنه لما ينفعنا في موضوعنا هذا أن نوجز ما قاله رسل في التفرقة بين 
«المنطق» «والتصوف» لأنها هى نفسها التفرقة بين المعقول واللامعقول في 

لقد نار الأنينان فى محاولته أن يتضو ااال من تك نحو كل وااحد ؛ 
مدفوعا بدافعين مختلفين كل الاختلاف » وقد يتلاقى هذان الدافعان معا 
في انسان واحد » وقد لا يتلاقيان ؛ قأولهما هو الذي يحفز الانسان الى 
النظر الى الوجود نظرة المنصوف وأما الثاني فيحفزه إلى النظر بوسيلة العقل 
نظرة العلماء ؛ ولقد استطاع نف رأن يبلغوا قمة العبقرية بالداقع الأول وحده 
كما استطاع نفر آخر بلوغ تلك القّمة بالدافع الثاني وحده » لكن لعل 
أعظمهم جميعا هم أولئتك الذين اجتمعت الحم عناصر المعرفة العقلية 
وعناصر الادراك الصوني في ان معا ؛ وقد يكون افلاطون مثلا جيدا مثل 
هذا الالتقاء بين الحانبين » وإنما يتحمّق هذا الالتماء حين يريك العمل 
سو واس وفوف ناذا ناا بلق الها 5 المتليلق القوو ا اا 
في تلك الحقيقة نفسها الي رأيتها رؤية عقلية » الى أعمق جذورها ؛ فالعلم 
أو العّل هو الشعلة التى تضىء مراحل الطريق بداية ووسطا ونهاية » أما 
الوتجدان عبار فل التحوق حدانهرة لذي يترم لكا إلل :الا عماق اولقن 
اجتمعت عند أفلاطون ‏ وعند غيره ‏ رؤية السطح والأعماق معا ‏ 
وعندما نكون - مع العقل ومنطقه ‏ على الاسطح الظاهرة 2 لا يجتمع 
تقيضان في فىء.واحد وق لحظة واتحذة وم جهة واحدة + قاما أن يكون 
روه توعونا ار قفرمو ضرت مموصونا: المي داوق ار فر بوضيوات 1 
وأما حين نغوص في الأغوار مع الوجدان » فعندئذ لا يكون على الانسان 
من حرج أن يقرر النقيضين معا » فالشيء المعين هو كذا وليس بكذا قي 
ان واحد » كالذي يموله هرقليطس (وهو ممن اجتمعت فيهم نظرة العقل 


ميض 


ورؤية الوجدان معا ) حين يقول : «إثنا نخطوتي النهر نفسه ولا نخطو » إننا 
موجودون (في اللحظة ذاتها) وغير موجودين » ؛ فتلك هي لغة التصوف » 
وليلحظ معي القارئ أن لهرقليطس هذا عبارة أخرى أكثر شهرة » تدل 
على نظرة العقل بلغة العلم » وهي الي قال فيها : «إنك لا تستطيع أن 
تخطو في النهر نفسه مرتين » لان ثيار الماء المتجدد لا ينفك دافماه ؛ ولقد 
أصاب ابن تيمية حين قال عن المتصوفة القائلين بوحدة الوجود إنساناً 
اها اوعد دولك الاتحاديون بعرت يخ الن .والاثبات. .+ كنا 
شوق أرق فجي + وغ ما وز ذات لا ثر قا .2 .ونس للكت أن 
مذهبهم مستلزم الجمع بين النقيضين» (حقيقة مذهب الاتحاديين لابن 


يمية) . 


ليعذرنا القارئ إذا أطلنا الوقوف هنا عند التصوف وخصائصه بالقياس 
إلى العقل ومتطقه » لأن ني التفرقة بينهما مفتاحا ينفتح لنا به أفق فسيح 
ل تحرط ديق عقر نمول تتتول جه مط | انا امقلق لفاوق يبدا 
المفتاح وقرأ فصولنا التالية عن اللامعقول في تراثنا » أدرك الأساس الذي 
اقمنا عليه وجهة النظر . 


فهنالك خصائص أربعة تتميز بها رؤية الصوني للوجود » وتختلف 
على أساسها تلك الرؤية عما تقتضيه النظرة العلمية إلى ذلك الوجود : 

أما الخاصة الأولى » فقد أشرنا إليها فيما أسلفناه » وهى اعتقاد الصو 
ا«الجدي وسيل قدا او ذ للق ل عاك : للترردة“الانقالالة 
التحليلية » الى هى المعرفة العلمية ؛ أعنى أن الصوفي يعتمد على رؤية 
افحى يان إل يضة #اون: جانذافلة: ال اعد الاعما ف النعافية .ززاء 
الظواهر البادية للحواس » ثم هي إذ تأني إنما تفرض نفسها على صاحبها 
فرضا بحيث لا يكون له قبل بردّها أو بالتشكك في صدقها ؛ ولك أن 


لضن 


تقيس هذا كله الى السير المتمهل البطىء الذي يخطو به العقل وهو عللى 
حذرء كلما تناول موضوعا بالدراسة ؛ وإنها لدراسة ‏ مع هذا التمهل 
الحذر ‏ معرضة للخطا ولا تضمن لصاحبها اليمين » ثم هي فوق هذا 
دراسة تقف عند الظواهر كما تتبدى للحواس ولا تنفذ خلال تلك الظواهر 
إلى المحجوب وراءها لتكشف عنه الحجاب . 

إن منا آناساً ‏ وهل أقول إن الناس أجمعين ؟ ‏ تصادفهم لحظات 
يستغرقهم فيها وجدان داخلي عنيف تجاه كائن معين او نحاه شيء بذاته » 
فاذا بذلك الوجدان يهزهم هزا حتى ليروا ذلك الكائن أو هذا الشيء على 
غير ما يراه به سائر الناس بحواسهم المعتادة ؛ فقد يخمرهم حب عميق » 
او غضبٍ شديد او تشوة او زهد او حزن إلى اخر هذه الحالات الى تنتاينا 
جميعا' + فاذا الكائنات والأشياء تغعلون فق أنفسهم برف در ومعنى 
ذلك أن العلاقة تنفصم بين ما يرونه في بواطنهم وبين ما هو موجود في 
الواقع الخارجي كما يراه سائر الناس ؛ واذا ما طالت هذه الوقفة الانفصامية 
تعاسي ا * اصيية لقي الوااعانة و ولق عدر ونا" النام» ++ سعدا 
الماخ وة وجيم م حيو يرنه لا برو اواك برووما بوي ومانها 
بغلب عل تلك النفس'المعزولة أن تبتعث من ذاتها اطاقا غريبة » تحسبها 
هي الدنيا وكائناتها ؛ على أن هذه الحالة الفاصلة بين الانسان وبين واقع 
الاشياء » إذا كانت تنتاب كثرئنا عند فيض الو جدان وشدته » فإن كلة 
قليلة من الناس هم الذين يتخذون من تلك الحالة نفسها باباً يلجونه 
ليخر جوا منه إلى عالم رحيب الجنبات يرون فيه العجائب » واولئك هم 
خجباغة التصوفة:. 
دا اذك الويف عند يمي لعي اانا كان ملغزا قد انزاح 
نالعاب + شارك الايد يوادم كمه ور امالك ديات 
فيراها هورؤية مباشرة لا سبيل فيها إلى شك » حتى وإن خميت عن سائر 


فض 


العاللين ؛ إنها رؤية «اليقين» » وهي رؤية بالبصيرة لا بالبصر » إذ لو كانت 
رؤية بصرية لشهدها كل ذى عينين ؛ وقد ينعم الصوي برؤيته تلك 
ويصمت » قاصراً خيرته الروحية تلك على نفسه » ولكته أيضا قد يتأمل 
فيما بعد ما قد عرّس به من 'ثلك التخبرات الروحية ؛. أو الحالات الى 
انكشف له فيها الحجاب عما وراءه » ثم يحاول أن يجري تلك الحالات 
في لفظ ينقل الى الآخرين عن طريق الإيحاء شيئا قريبا مما مر بهء وعندئذ 
نستطيع نحن سائر عباد الله الذين لم تنكشف عنهم الحجب » ول يروا إلا 
ما شهدته اعينهم الي ف رؤوسهم » اقول إننا مد كد ورا كته 
التصوف عن حالاته » قتلهمنا بما تستطيع قدراننا التخيلية أن تستلهم ؛ 

فواضح من هذا أن كل كتاية جرى بها قلم لصوف وكل عبارة نطق بها 
وسيعت عله هما أراد يه نقل خخيرته الروصية الى الأخرين ع هومن قل 
الشعر الذي يخرج من مجال المعقولات مهما تكن له من قيمة تعبيرية في 
مجال الفن الادبى ؛ وإن اعجب العجب ف هذا الصدد هوان الادوات 
فيا اق اتذؤك. بها الدر كات دالكلية عت الأدواف اين يسا المتضوفة 
1 إلى الوهم والعناذل اذا كانك المعاسوات التليب وميلتها النحراس : 
فالحواس. عند الصوثي لا ترى إلا الظاهر دون الباطن » والحق إنما يكون 
عندهم - فيما هو باطن مستور» ولا يكون أبدا فيما تراه الأبصار مما 
يظهر لها على اسطح الأشياء ؛ وإن كانت المعرفة العلمية قائمة على تحليل 
الموضوع المراد معرفته إلى عناصره الأولية الي منها يتألف » فالتحليل عند 
الصوفي يفسد علينا حقيقة الشيء » لأن حقيقته هي في جملته مجتمعة في 
فكت واحد »2 لا في أجزائه وهى فرادى ؛ والخلاصة هى أنه بيئما 
#الغلمة .يقفن دائما عند دود ما يظهر لنا من 'الكون يزعم التصؤفة أن 
العالم الحق هو ما يكمن وراء الظواهر » فهم بذلك يعيشون في عالم غير 
عالمنا الذي نعيش فيه » ومن ثم يبطل بيننا تبادل المعرقة على النحو الذي 
نالفه في العلوم وني الحياة العملية على حد سواء ؛ وإن هذا العالم المستور 


لضن 


عنا والمكشوف للصوثي » يبهره بهرا قد يشيع فيه رجفة الخوف » وكثيرا 
قاايراة الضوق وكانه بزع ثور ا ساطما تتعقى غل الزقية الكائلة + ويغيل 
إليه أن الحقيقة الباهرة تلك تروغ ند وقد كلما طق أنه عب أرظلت 
عل شهوة كاملل لواف ع ور الايد وما اواك فته بن 
غلالات الاباطيل الى تخلقها في الانسان حواسه ؛ وإننا إذ نشبه رؤية 
التعرات هدود ويه القاع والقنان:والناشق الوهانة مضع نه + ايا 
نضيف القول بان هؤلاء الأشباه جميعا لا يتلقون من هذا العالم المحجوب 
إلا لمعات خحافتة يرونها ثم يعودون إلى حياة الحس المالوف » وأما المتصوف 
فيغمس روحه في ذلك الضوء غمسا » قلا عجب أن مجد المتصوفة على 
عقيدة راسخة بأن ما يعرفونه هم عن «الحق» يبمثل تلك الرؤية المباشرة 
المستغرقة فيما تراه » لا يجوز أن يقاس إليها أي معرفة أحرى + فكل 
معرفة أخرى - ومنها المعرفة العلمية ذاتها ‏ إن هي إلا جهالة عمياء 
إذا تورقت بالتشققة الى طرق عل الأضوة ف الخظات وعدهم . 


- 2 ع 


تلاك "لزني اكاحده سا سحكنه اللمارغن نار القاسى الي ادن 
اول مجاهم لسوت و دوس سنن اومودطار ا وجل السو 
فإغال اللاتمتول © نكي الحامة الثانة 2 وي أن الغو ده رود الكرة 
كله في كيان واحد لا يقبل الانقسام ولا التجزئة ولا التحليل ؛ فوهم 
الحواس هوالذي يحملنا على الظن باننا نعيش في عالم من كثرة : فاجناس 
كثيرة وأنواع متباينة ثم أفراد لا يحصيها العدّ » فنتوهم أن كل كائن من 
هذه الكائنات وحدة قائمة بذاتها » ترتبط مع سواها بعلاقات مختلفة ؛ 
ولكن الصوني برؤيته النافذة الى ما تخفيه الظواهر » لا يلبث أن يرى حقيقة 

واحدة لا تعدد فيها وإن تعددت تجلياتها . 
ومن هذه الخاصة تتفرع أخرى » وهي أن الصوفي ينكر انقسام الزمن 
اس 


إلى ماض وحاضر ومستقبل ؛ إن مثل هذه التجزئة لتيار واحد لا تكون إلا 
عند من ينحصر بصره في اللحظة الراهنة » ثم يضيف إليها شطرا من الزمن 
سبقها وشطرا آخر سيلحق بها ؛ أما عند من يعلوعلى هذه النظرات المحدودة 
فإنه سوف يرى الكل في لعة واحدة تضم الحقيقة من أزها إلى .أبدها ؛ 
وإن نفي التجزئة عن الحقيقة الكونية الواحدة » وبالتالي نفيها عن الزمن ١‏ 
لماه إلى حامة راي ممق خطا فسن انثا الصوقة: دالا بون ازاك 
القراوف كرتوم اكد كدري نكا رجه القن لجا لمي الكت كوا بسن 
لا تمليها علينا اليه اللحظة الراهتة » وأما الرؤية الشاملة للحقيقة 
الكونية الواحدة فلا ترى إلا تلك «الحقيقة» الواحدة الخالصة والتي لا خير 
عندها ولا شرء وإنما هنالك «الحق» في ذاته وكفى ؛ ومن ثم ترى المتصوفة 
يتجردون ويتنزهون عن مشاعر البشر المألوفة لنا من غضب ورضى » وحزن 
ومرح وغير ذلك » إنهم لا يحسون الألم فيما يولم الناس ولا يشعرون 
باللذة فيما يلتذ به الناس ؛ إن أمل المتصوف وجهاده ورياضته لنفسه 
إنما تهدف كلها إلى بلوغه حالة من السكينة الى لا تهزها أعاصير الرغبات 
والشهوات . ْ 
د 

من هذا كله تنشأ لنا أسئلة أربعة » تلقى الاجابة عنها ضوءا قويا على 
الفواصل الي تفرق بين «المعقول» و«اللامعقول» قهل حقا تتميزرؤية الحدس 
عن رؤية العمل ما يجعل الرؤية الآأولى كاشفة عن اليقّين » على حين ان 
الرؤية الثانية كثيرا ما تؤدي بنا إلى ضلالات وأوهام ؟ وهل هو حق ما 
يزعمونه من أن كل انقسام للأشياء وكل تجزئة وكل تحليل هو من قبيل 
الاوهام الي تنحرف بنا عن رؤية الحقيقة ؟ وهل الازلية موصولة بالابدية 
في وحدة ليس فيها ما هوماض ومستمبل » وإنما هى حقيقة واحدة حاضرة 
دوما وإلى الأبد ؟ ثم ما حقيقة الخير والشر من وجهة النظر الصوفية وغير 


خوكلا 


الصوفية : أصحيح أن ادراكنا لهذه التفرقة وهم » وأن الح في ذاته يعلو 
على مثل هذه التفرقات » فالحق حق ولا شيء اكثر من ذلك ولا اقل ؟ 
رامع رويط نو حاجن قدا اله من مار رقرع ا وا 
نفرق بين المعقول واللامعقول » لنكون على بين بحدود هذا وحدود ذاك ل 
هو ما يفصل نوعى الادراك اللذين ما ينفك الفلاسفة يتعرضون للتمييز 
منيها »ونيا > الأوزاك بالتكل والخووا ف باقص © خالا ول عوية كنا 
ذكرنا طريق العلم وما يدور مداره من معارف ‏ والثاني هو ما يقول 
المتصوفة ومن لض لمهم إنه طريقهم الى الحق ؛ الأول بخطو حتما من 
مقدامة أو نقدمات »عن فاهن أوكر اعد 2 إلى نتيجة أو نتائج ؛ وأما الثاني 
ا ا ل لي 
بغير مقدمات ولا شواهد » وإن تكن صالحة بعد ذلك لتوليد النتائج ؛ 
وواضح أن النوعين قد يتعاونان في عملية واحدة ؛ فبالحدس نلمح الفكرة 
الي تصلح أن تكوك وعداو 13:3 مه السر مقر انك العمل "لل حيبت :تام 
لنا ذلك السير من نتائج . 
ولك أن عرب فكرة الحدس إلى تصورك » فتجعل من هذا الحدس 
ومما نسميه «بالغريزة» شيئا واحدا ؛ فاذا قلنا إن الانسان يدرك بعض 
الحقائق بحدسه » فكأننا قلنا إنه يدرك تلك الحقائق بغريزته » وإن شئت 
أيضا فاجعل من «الحدس» و «الغريزة» مرادفين في المعنى - فيما يمس 
سياق حديثنا هذا «للوجدان» ؛ فكلها أدوات تي الفطرة البشرية لا 
تحتاج إلى تعلّم واكتساب » ومع ذلك فهي ‏ كما يزعمون لها أدوات 
إدرا كية تبلغ اليقين بلمحة واحدة 4 لعل ييا هنا لالد كن انرلاله 
أهميته لمن يتتبع مراحل التاريخ القكري » وذلك هو أن العصور الفكرية 
قد يختلض بعضها عن بعض » في أن عصرا تسوده طريقة العقل في الادراك » 
ا 


فيجيء عص رآخر ني إثره ليعدل الميزان بأن يجعل للغريزة ‏ أو للوجدان ‏ 
الغلبة والر جحان ؛ وبالطبع قد يصطرع الحانبان في العصر الواحد ؛ فانظر 
إلى القرن الثامن عشر في فرنسا » كم أعلل فيه فولتير وغيره من الموسوعيين 
من شأن العقل » فلم يكن من روسوإلا الثورة على تلك العقلانية الجامحة » 
فيدعو للغريزة وللفطرة وللمشاعر » وتبعه في ذلك الرومانسيون لفترة طويلة 

ويرى برترائد رسل في هذا الفصل الذي بحث فيه موضوع «التصوف 
والمنطق» ان لا تعارض في حقيقة الآمربين الرؤية بالغريزة ‏ اوبالحدس ل 
وبين مهمة العمل بعد ذلك ني التحليل الذي يرتّب عليه تأبيدا لما رأته الغريزة 
او تفنيدا » بمعنى انه من غير الصواب أن زعم ل كما يزعم المتصوفة 
والرومانسيون وأمثالهم ‏ بأن الغريزة إذا رأت فلا بد أن تجيء رؤيتها يقينا 
لا يتطرق إليه الشك ؛ وذلك أن الغريزة » أوالبصيرة » أوالوجدان » أو 
الحدس » أوما شكت له من اسماء » قد يرى على لحظات الزمن المختلفة 
ما ينقض بعضه بعضا » أي أنه قد يرى اليوم أمرا ثم يرى نقيضه غدا ؛ 
ومن ثم يجيء دورالعقل الذي لا غنى عنه » وهوآن يحلل وبختير ويحقق ع 
كتين دمن قله اناما اها شي عضي »و سفيقن مايعحدونه ان 
يبقى ؛ فلئن كانت بصيرة الوجدان قادرة على الكقيت ع فالعقل من 
ناحيته يكتفي بدور المراقب والمراجم » ليميز في «الكشوفه المزعومة بين 
القمح والشعير » ثم لينسق العناصر المقبولة في رقعة واحدة متكاملة النسج 
والبناء . 

هذه حقيقة ذات أهمية بالغة في موضوعنا » وأرجو أن ترسخ في 
ذاكرتنا إلى. أن حجن حين الفضول "التالية: 4" فلتد كر حندا سف الآن أن 
المنصوف - مثلا ‏ (والكلام ينصب على أنصار «اللامعقول» بمختلف 
صنوفهم ) له كل الحق في أن يقول إنه رأى كذا وكذا مما لا تستطيع نحن 
رؤيته معه » لكن الذي لا حق له فيه هو أن يدّعي لرؤيته يقين الصدق » 
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الآنه يعو تيه تاق الفظة اجرف بداقد تيوق القيض بوذن قل دامع 
أداة أخرى » وهي أداة تملكها جميعا » متصوفة وغير متصوفة » وأعنى 
بها أداة العقل ومنطقه » لكي ترقب وتراجع وتنسق وتستبقي من الحقائق 
ما يستحق الدوام ؛ ومعنى ذلك اننا نحن ابناء هذا العصر ء إذ جد بين 
اننيذا كرا تخ عيخلقات: الأفدين غال ليسول لا رجور نا القيول 
الأعمى » ولا الرفض الأعمى » فلا يجوز القبول يحجة أنها إدراكات 
وجدانية أحسّها أصحابها بفطرتهم الصافية فهي يمنجاة من الخطأ » كما 
لا يجوز لنا الرفض يحجة أنه من اللامعقول الذي يتنافى - من حيث 
المبدأ نفسه ‏ مع العقل ؛ بل الأدنى إلى الصواب هوأن تنظر نحن الخلف:» 
بالعقل وحده إلى ما قد خلّفه لنا السلف من لمحات اللاعقل » لندمج ني 
حياتنا ما بمكن أن يتسق مع ما تراه بدورنا في عصرنا . 

ليست الغريزة معصومة من الخطأ » هذا ما نلح في تقريره لنتخذ منه 
نكا لنا عند النظر ال آدزا كات التصوقة © وإنه يلما بلاط "أن «الانضان:: 
كلما تعرض لضعف ني قواه العاقلة ‏ في حالات المرض والعجز . ارئك 
إلى غريزته يستهديها . زاعما أنها أصدق ما هدي سائراً على طريق ؛ 
ومع ذلك فمما يلفت النظر أن هؤلاء الذين يشيدون بسداد غرائزهم ني 
أحكامها على الناس والمواقف والأشياء » لا يمتنعون عن اتهام غرائز 
الآخرين بالضلال اذا ما اختلف هؤلاء الآخرون معهم ني إدراك ما 
يدركون ؛ فكأتما العصمة التي تمتازبها الرؤية الفطرية الغريزية مقصورة على 
فريق من الناس دون قريق . 

وانظر بحت عل "ضوع هذا سسداالى: الفلاسقة الدين بداو بناءاتهم 
الفكرية يبدا يزعمون له الصدق المطلق لكونه رؤية حدسية ؛ آلا يكفي 
للتردد في قبول دعواهم أن يمد هذه «المبادئ» على غير اتفاق فيما بينهم ؟ 
إنه لو كانت رؤية الحدس لا هو حق أمر مفروض ومفروغ من التسليم 


دكن 


بصوابه » بحجة أنها رؤية منبثقة عن الفطرة ذاتها » لما جاز أن يرى هذا 
الفيلسوف نقيض ما يراه ذلك ؛ فبأي شيء نراجع أقوال هذا وذلك 
بغية القبول أوالرفض ؟ إن لحذه المراجعة وسيلة واحدة : هى العقل ؛ ولهذا 
كانت وحية الطراق ازيل امضاعيها اناد مانؤزات الأمدين > عن أن 
تحاشهم بأداة الفثل + : قا سار العقل .من مأتوزس' أجدناة .وما ل:يسايزه 
جعلناه موضوعا للتذوق والتسلية » فلا ناخذه ماخذ الجد » مهما قيل في 
منزلة قائليه من أرباب الوجدان النافذ خلال الحجب الكثيفة التي ابتلانا 
الله بها نحن البشر فحالت بيننا وبين رؤية الحق كما يزعمون . 

لبان هنا أن "قوق كلتوذا مناضر ا لا ع لحافقه فى اتفرقنه بين 
ادراك «الحدس» وإدراك «العقل المنطقى» » لأنه ممن يأخذون بوجهة 
الخ الصوفة اق تركو الل دين اذو لفقل انرز بالكو نوق 
يشوك ف موود يه الأذانفين ود إن النقل :اا جوم حول لاضع الذي 
يدركه ‏ على أن الحدس يغوص الى صميمه ؛ العقل تعتمد رؤيته على 
زاوية النظر الى الشيء المراد العلم به » وكلما اختلفت تلك الزاوية اختلفت 
الرؤية ؛ حتى إذا ما أدرك ما استطاع ادراكه » لم تكن له بعد ذلك وسيلة 
إلا في أن يسوق ادراكه ذاك في رموز ‏ كالفاظ اللغة أو مصطلحات 
العلوم ‏ وأما الحدس فلا هوني حاجة إلى زاوية خاصة للنظر » ولا هو 
يستخدم رموز اللغة أو سواها » لأنه ملك لصاحبه ولا سبيل إلى نقله الى 
الاخرين ؛ فلا غرابة ان وجدنا المعارف العقلية كلها ونسبية» تعتمد على 
ظروف كثيرة » وأما الحقيقة الى يدركها الحدس فمطلقة . 

لأنْ ترى شيئاً بحدسك معتاه أن ندمج ذاتك في ذاته » وأن تقع منه على 
ما هوفريد فيه » واذا قلنا ذلك فكاأننا قلنا إنك تقع منه على الجانب الذي 
يستعصي على اي تعبير » إذ بماذا يكون التعبير إلا بالرمز اللغوي الذي لا 
يكون إلا أداة «تعميم لا أداة تفريد » وهو بالضرورة أداة تعميم » لأنك 
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تستخدمه ني جميع الحالات المتشابهة على حد سواء » اذا كان ما قد 
رايته بالحدس «فريدا» لا اشباه له » فهو ليس مما يوصف برموز اللغة 
او ما يقوم مقامها ؟؛ ويضرب لنا برجسون مثلا لهذا النوع من المعرفة 
الحدسية الي تغوص إلى صميم الشيء المدرك لترى فيه ما هو «فريد» بغير 
أشباه » معرفة الانسان لذاتّه ؛ وفهنالك حقيقة واحدة ‏ على الأقل ‏ 
بمسك بها في داخخل نفوسنا بطريق الحدس لا بطريق التحليل البسيط » 
وتلك هى «ذات» الفرد الذي يستبطن نفسه ليراها » فهو يرى ذاته في 
بدالة شيا لوك الرعو نل اعد ان ري لطي لاله د طرفي 
نذا ف الع لوقه :3 الميذا مسقنا لها هر ب عن الت ده الا لبر ب 
لكن بر جسون لم يسعه إلا أن يقول لنا هذا القول بوسائل الرموز اللغوبة 
التي اتهمها بالعجز عن حمل ما قد أدركه في ذاته بطريق الحدس . 

تقول تيون من النكل النطق انف اذا مطل مومتها” أن تمق 
للانيان القكرة غل: العاء 4 كن الاعر إذا جاوز حدود منافع العيش » 
وق ذلك العقل نفسه موقف الحيرة والعجز تجاه ما تبديه الحياة .من 
عماس نه االرقف: الدى فك ادس عت الف رهما اودر نا 
قد عجز عنه العقل ادراكا مجملا مباشرا ؛ ويعلق برتراند رسل على ذلك 
بقوله إننا بمنطق العقل وحده استطعنا أن ندرك ما هنالك من صراع بين 
الأحياء من أجل البقاء » فلو كان العقل على ضلال ني إدراكه » لَسَقَطَتْ 
من أيدينا نظرية التظور البيولوجى: كلها + إذ غى نظرية: امتدها العقل + 
مع أنها هي النظرية الماثلة في ذهن ررحيو سن يديت موازنا بين العمل 
والغريزة » وقائلا إن العقل - لكونه حديث الظهور في سلم التطور- فهو 
وشيك الزلل » على حين ان غريزة الحيوان - لانها ضاربة إلى اول نشاة 
الناة عن يق حيفيدة الروية نع الفنيواتت كانةا + 

إننا على أحسن الفروض الي تؤيد الحدس » نقول إن الحدس وذكاء 


هم 


العقل معا ظاهرتان انبثقتا على طريق التطور البيولوجي » وأن كليهما نافع 
للبقاء على حد سواء ؛ ولكن لاا لا نقول كذلك إن العقل قد جاوز 
حدود المنفعة وأنتج لنا تطورا ثقافيا وحضاريا » على حين بقيت الغريزة 
ا ل ا ا ا 
فليست على كل حال عاملا مساعدا ؛ فالادراك الفطري المباشر » الذي 
قيال العو قدأو الى الاجدان ا إلىالجومن 2" ادهو عل اده 
في الأطفال لا الراشدين » وعند السدّج لا الذين أرهفتهم الثقافة وتهذيبها ؛ 
بل هو على أشده عند طائفة من ذوي البلاهة ٠‏ ولذلك كثيرا ما رأينا 
جمهور الناس «يتير كون» بهم ؛ وينصتون إلى لغوهم وكأنه الحق يجري 
فل الجن للليعية ؛ 


وهل صدق بر جسون حينما زعم العصمة من الخطأ للادراك الحدسي 
الميا* شر ؟ لنأخذ المثل الذي ساقه » وهو معرفة الانسان لنفسه من باطته » 
ا ال 0 حصن حكنها :لخي متشي أن الانتنان يرت :من 
نفسه اليقين ٠‏ أم تراه في في أكثر الحالات - مضلّلاً في ذات نفسه لا 
معدن عكقي : جاوق مدان جتان انع ولا برا من أصحاب التحليل 
النفسي فيكشفون له عَن أغوار لم يكن له قِبَل بكشفها بكل ما في وسعه من 
حدس اذ هو يستيطن ذاته ؟ 


إن للادراك الحدمئ (وأرجوآلا يغيب عن ذهن القارئ أن الادراك 
الحدسى هو نفسه طريكة اللسوفة ن أخرااة 4 «الحق») أقول إن لهذا الادراك 
الكل مان اد تابه لمعه الي ان ا لقره 1 
مه سوا لتقو وكا با شرف اندي لرقنا حرتا ولا تدع أمامنا 
سبيلا لارئيات ٠‏ فتاخحذنا العميدة الثابتة بأن ما قد أدركناه هو و«الحق جل 
شيهة فيه ؛ فلو كان الادراك الحدسى مضمون الصدق كما يرزعمون له . 
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أكافت عشيه تاكن عقن م تحينه أي عمسة #القاس إل عر كات 
النقل النوافة” القيله والكطا: 4 امل وقد وان ادها يدر كد التدرين رضن 
الحض :للخ ”ادها نوللا أكون" الشف + لان جا غين ادي سيظل 
موقنا بصواب معرفته الحدسية » منكرا لكل الشواهد الي تنفي عنها 
ذلك ! لصواب المظنون ؛ فماذا ترى عندئذ ني انسان ترك زمامه في حياته 
لضروب مد االاعتقاة حت للانها + ولبعد مزه أت ترى الى معرفة الانسان 
العا ار ون كما قلنا ‏ معرفة حدسية مباشرة » ولننظر كم نعاتي 
ار أن رعرع بجانا اط تاه لق لمده يطل وقد يدا الح 


المنكود لجماعة من البشر أن يوضع لهم في مكان الزعامة منهم رجل أنخطأً 
معرقة نفسه »؛ فتحسبها ‏ مثلا حاهدية الحرية تنشدها ها وللناس ١‏ جمعين »2 


وعارا كيه ى في تلك النفسس الا طغيانا ٠‏ فهيهات للناس عندئدذ 
ل اي ا 
تومه السر : لك لاو 0 


كا ضيه لفسيا لع مرت طني اللي 


لنفسه : الحسنة إذا تصادف أن جاء ذلك الادراك صادقا ٠‏ فهنا تكون 
لاقو الاتعان: عا تكلم سم عدر القدهه ,و القيقة "زناف الادرزله 'التجامي 
كأذرابع افزوض وطناضة وواللا ال اكوا كة سند ورا عن اطي 1 أنزن 
إن هذا الجمع بين الحسنة والسيثة ني الادراك الحدسي ٠‏ نراه كذلك ني 
32 الا سان قتو "كن 0 أبزاة كان "ذلك الحو نادو المانايق 
اللقزو + از حتى نظاماً من النظم الاجتّاعية أو مذهباً من المذاهب 
الفكرية ؛ فهنا أيضا نقول إنه لوجاء العلم الحدسي صادقا ان 
الكبرى لصاحبه ٠‏ لأنه في هذه الحالة سيعلم الحق علما له شدة الاعان 


الراسخم 3 ولكن يا لا من نكبة اذا حاءت المعرفة الحدسية عل بطلان ١‏ 


كل 


فعندئذ ترى العجب إذ ترى صاحبها يخبط في ضلال وهو على إصرار 
المؤمنين : ٠‏ 

أليس من حقنا ‏ والحالة بالنسبة للرؤية الصوفية هي هذه أن 
نكتفي من تراثنا الصوني كله بنظرة كالتي ننظر بها الى نتاج شعري صب 
أصحابه فيه «احوالهم) النفسية عن صدق بينهم وبين انفسهم ؟ واذا نحن 
اكتفينا بهذه النظرة الفنية الى التراث الصوني » كانت معاييرنا في الحكم 
عليه في لازي الي لحكه ينها عل كعياقي النصن + » لا المعايير الي نقيس 
إليها أقوال العلماء عن الوجود الواقع ٠‏ بل أقواهم عن النفس الانسانية 
ذاتها » وبذلك نزيح عن صدورنا عبء التبعة الي لديا كلنا رايا 
نتاجا عظيما حمًا لمتصوف بارزء فتاخذنا الحيرة : انلقي جانبا بهذا النتاج 
وهودرة فنية نفيسة ؟ ام نهتدي به في سلوكنا فيضيع منا واقع الحياة ؟ 

32 

تتتهي النظرة الصوفية بأصحابها ‏ ولنذكر أنها نظرة لا تبتى علل. 

منطق العقل و ا عاك اسهد , 
نينا به الحواس من تَعَددٍ تك في الكائنات والأشياء ؛ وهم ل 
ا ا لو ل ل 
الواحدة » قد يجدون منا قلوبا متقبلة متعاطفة » لا قد نراه في عقيدتهم 
من تابيد لعقيدة اخحرى عندنا جاءت الينا عن طريق الدين » قفسرعان 
ما نخلط بين «توحيد» يقول لنا الصوي انه مارسه قي لحظات استغراقه 
في محبوبه » و «توحيد: آخر جاءت به الرسالة الدينية كحي على الرسول 
قامنا بها إيعانا ‏ هوككل إيمان ‏ يعتمد على تصديق ما قد س سمع » لا على 
الدعوى بأتنا قد رأينا شيئاً أو مارسنا شيئا بأي 0 
لا بل إن المتصوفة أنفسهم » بعد أن يقولوا إنهم إنما رأوا ما رأوه كما يرى 
الانسان نورا يضيء » يعودون فيحاولون التماس «منطق» يؤيدون به صدق 
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رؤيتهم و فاع “موا أن ما زغيوه هر أن إدراكهم أذركوه قد اد 
إشراقا مباغتا على قلوبهم » على حين ان حِجَاجٍ المنطق ذو طابع آخر هو 
ابعد ما يكون عن لمعة من الضوء تنقذف في القلب . 

ليس علينا من حرج إذا نحن وقفنا موقف الرفض تجاه ما زعمه المتصوفة 
قِ طر يقّة وصوطهم للح » وفيما زعموه من وحدة الكون واتحادهم الذي 
الاتحاديين» ما نصه : «وأما هؤلاء الاتحادية فبنوا على أصلهم الفاسد » 
وهوأن الله هوالوجود المطلق الثابت لكل موجود » وصارما يقع في قلوبهم 

من الخواطر ‏ وإن كاحي مز ناوي الخيطان عد ور موه أنهم اخنقا 
ذلك عن الله بلا واسطة ؛ وأنهم يُكَلمُون كما كلم موسى بن عمران : 
وفيهم من يزعم أن حالهم أفضل من حال موسى بن عمران » لأن موسى 
سمع الخطاب من شجرة » وهم على زعمهم - يسمعون الخطاب من 
حي ناطق» . 


يان 


القصّل التاسع 
3 ا 3 شاك 1 


هو 


حا 

لست أجادل هنا في أن يكون الحالم أو لايكون ني نعيم من أحلامه» 
لكن الذي أقرره هو أن المتصوف رجل يحلم في يقظته » وسواء ا 
النشوة في احلامه تلك ام لم يجدها » فهو على كلتا الحالتين ليس مؤهلا 
باحلامه للدخول في دنيا العمل ؛ إنه لا ينجز شيثا لا لنفسه ولا لغيره » إلا 
أن تزول عنه تلك الحالة التي ملأته بأوهام الحلم حتى لتعجز عيناه أن تبصرا 
مأ ترأه العين » واذناه ان. تسمعا ما تسمعه الاذن ؛ نعم إنه يعوض لنفسه 
ما فقدته حواسه برؤى وأنغام ينفرد بها دون سائر الناس » لكنها لهذا السبب 
نفسه لا تصلح متكأ يرتكز عليه في أن يسلك طريقا بين كائنات الواقع ؛ 
وبالتالي فهولا مدنا ببخبرة تفيد » مهما أمدّنا بعادة لها عند القراءة سحرها ؛ 
وسأسوق لك أمثلة من أقوالهم لترى كم هي شديدة الشبه برؤى الحالمين . 

يقول الشيخ نجم الدين الكبرّى (في منتصف القرن الثالث عشر 
الميلادي) في كتابه «فوائح الجمال وفواتح الخلال» (تحقيق المستشرق 
فرتيز ماير استاذ الدراسات الاسلامية يجامعة بازل بسويسرا) : 
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وتاعفيى :1 أظق حفنيك وانظر عاذ ترئ © هات قلت لا اردى سين 
عبتا فيو خط متنك ».بل > تعر + ولكن. طلام الوجوة بت الفرط قرية 
من بصيرتك ‏ لا تجده » فإن أحببت أن تحده وتبصره قُدّامك ‏ مع 
أنك مطبق جفنيك - فتنمّضٌ من وجودك شيا » أو أبعد من وجودك 
شيئا ؛ وطريق تنقيصه والابعاد منه قليلا » المجاهدة !.ومعنى المجاهدة بذل 
الجهد في دفم الأغيار » أو قتل الأغيار » والأغيار : الوجود والنفس 
والشيطان» . (ص ©5) . 

هذا رجل ينصحنا ب لكي نرى الحق - أن تكف البصرء لتعتمد 
ع للضي 1 خررطة زوفن وو ندا معو درن له ا 
ما هو ف وسعها أن تدركه اذا ترففنة عتها "تلك الحجدت 4 وه لاه الدلدتة 
الأعداء هي أجسادنا » ثم أنفسنا » ثم بعدهما الشيطان ! وكيف أقتل 
الجسد ببصره وسمعه وذوقه وشمه ولسه ؟ أقتله بالجوع الذي يُذبله ويفنيه ؛ 
ثم كيف أقتل النفس ؟ أقتلها بطمس شهواتها ورغباتها وميوها وغرائزها 
وعواطفها وانفعالاتها ! فافرض أنتي قد أفنيت ما أفنيت من جسدي » 
وقتلت ما قتلت من نوازع نفسي ٠‏ فكيف أقتل العدو الثالث الذي هو 
الشيطان ؟ وهل يبقى هذا الشيطان مطمع ني جسد ذَوَى ونفس جقت 
عصارتها ؟ وهل يمكن لصاحب جسد ونفس كهذين ألا تهُوم ف رأسه 
أطياف وأشباح هي التي - اذا ما استيقظ وعيه لحظة من غيبوبته ‏ قد 
يطلق عليها ١‏ سم «الحق» ؟! إنني لأذكر في هذا الصدد تجربة قام بها العالم 
شر «وليم جيمس» » وهي أواغر عن عضن امتخاض قار 
لراكنية ئحة الغاز الى الدر جة الي أفقدتهم القدرة على تركيز الحواس فيما حولهم » 
فطفقوا ينطقوة بعارات 4:.سيكلها الاحث + -فاذا عن كديدة الغبه عا 
يزعم لنا كثير من أهل التصوف أنهم رأوه أوسمعوه . 

ولنمض مع الشيخ «الكَبرَ ى» في حديته ؛ فلقد أراد أن يُبتصرنا يبعض 


خض 


ملامح الأعداء الثلاثة الي أوصانا بقتلها إذا أردنا للبصيرة منا أن تدرك 
الحق ؛ وألفت نظر القارئ هنا إلى استخدام المتحدث للألوان ف وصفه ؛ 
فاما الوجود المادي ‏ وهو العدو الأول » فهو في بداية الأمر «ظلمة شريرة» 
حتى إذا ما صفا قليلا اتخذ هيثة «الغيم الأسود» ؛ لكنه إِذَا ما حل به 
الشيطان كان ذا لون أحمر ؛ فلو أصلحت من أمر وجودك هذا أي 
جسدك ‏ على اللتحوالذي اوصانا به الشيخ المتصوف » وهوان تقتله بالجوع ١‏ 
«صفا وابيض مثل المزن» . 

ويجيء دور العدو الثاني النتفس - فلونها. أمام الرائي أزرق كزرقة 
السماء » «وها تَبَعَانُ كتّبّعان الماء من أصل اليتبوع» » فاذا ما حل بها الشيطان 
تحولت وكانها وعين من ظلمة وناره ؛ واما العدو الثالث - الشيطان ‏ 
وفك يتشكل قدائك: كانه زتئ طويل اذوهيتة عظمة »تين كأنه يظلب 
الدخول فيك , واذا طلبت منه الانفكاك فقل في قلبك : يا غيّاث المستنيئين 
أغنني ! فإته يفر عنك ؛ واعلم أنه يبصر بك وتبصر به » وثيابه مخيّطة 
شيابك » فاذا فصلت ثيابك من ثيابه » عَمِيَ بصره وتعَرّى عن ثيابه» 
(ص ") . . . صور تصلح أن تساق في قصيدة من الشعر ليعبر بها الشاعر عن 
نفسه المكروبة كيف تلتمس طريق خلاصها ؛ أما إذا رأيناها بغير منظار 
الشعر ‏ ومن الشعر ما هو أقرب شيء إلى رؤى الأحلام ‏ فعندئذ يكون 
ضلالنا الذي لا يُسأل عنه صاحب القول المقروء . 

ولعل الشيخ بعد أن كتب ما وصف به الشيطان من أنه تان اخيله 
الملق لعائيه نان «الذ كع (أي وأللهو) نار كذلك »ع واذن فيتحتم أن يفرق 
لنا بين نارين » حتى لا نخلط بين نار هي الجلال نفسه ونار هي الشيطان » 
قيقَول : «الفرق بين نار الذَ كر ونار الشيطان + أن يران الذ كر صافية سريعة 
الحركة والصعود إلى الموق »© وثار الشيطان في كدر ودخان وظلمة » 
وكذلك بطيئة الحركة ؛ وكذلك يفرق بين النارين بطريق الحالة : فاإن 


نض 


لجار رك الجالاق طرورن ”لصوت !دا كنيعل مط وبق قدو 
وقد لمشو لال الا كر و بيطلاق اله لامجاي رلا تحير له. ايفن وكات 
أعضاءه كادث: رض وضا «الحجازة وهو يفاعت الثانالظلية ٠‏ فهي نار 
الشيطان ؛ وإن كان السيّار في خفة ووقاروشرح صدروطيبة قلب وطمانينة » 
وهومع ذلك يرى نارا صاعدة صافية » مثل ما يشاهد احدنا النارئي الحطب 
اليابس »2 فهي نيران الذكر في فضاء الصدر» (ص 4) . . . فليمتعنا هذا 
التصوير الشعري لا يكون من فرق بين حالة يشيع فيها الضيق وأخرى 
تنفرج فيها الغمة » وح عا كار حر وار الس مر وديا كاه 
نفسها ‏ ضيق النفس أو انفراجها ‏ شيء آخر . 


ولا يفوت هذا الشيخ المنصوف الكاتب أن يدرك القرق بين «ما تعلمه 
بعمولنا» و «ما نشاهده يالعيان»ه ‏ اي بالبصيرة ؛ ففى عبارة جميلة 
عد عل المت" الكلفرجيت بصزن لانن مك 0 
عقلا» وذلك بأن نقتل من أنفسنا مقوماتها ولو إلى حد محدود » وما تلك 
المقومات إلا ضروب أربعة من الوجود : ترابي ومائي وناري وهوائي » 
وى كلها عبر تابه الا تجاسى ينا علوم كاملا وإلذ بجا مورت ' اكير 
كعادو لكت عاق رابع نان ]زرف الكل اجرح تكطم أن 
عق تق عدف العوقانت حريقييا م وود تكقى: للد رز ميمه + 
قزل لشب نسح لكين راذا عدت يعار كفيرها والع يها متف :: 
فاعلم أنه قناء الحظ المائي »© واذا كانت البحار صافية وفيها شموس 
غريقة أو انوار او نيران » فاعلم انها بحار المعرفة !4 . . . ليلحظ معي 
القارئ هذه الصور الجميلة يرسمها صاحب رؤية فنية + فهي إن لم تكن 
أحلاما راها الشيخ بالمثل ف نعاسه © فهي كالأحلام يذ كرها ويذ كر 
تأويلها معها ؛ فاذا أنت أفنيت الجانب الماثي من طببعتك » رأيت نقسك 
وكانك تعبر بحارا صافية في أعماقها شموس ساطعة وأنوار وتيران » ومعنى 


كن 


ذلك أنك عندئذ قد انجاب عنك غشاء البهل وجاءت إليك المعرفة 
اليتق . 


ولنقطم حديث الشيخ «الكُبرَ ى» لحظة لنعود إليه بعد حين » فنضع 
بين يدي القارىء قولا اخر لمتصووفث اخر عظيم القدر في دنيا التصوف 2 
هو وعبد القادر عبدالله السهروردي» » اورده في كتايه «عوارف المعارف» 
تاأويلة لاذه الف انق وزوال سن ١‏ الجنامماء قبالك أودة بعدرها نذ ارين 
كيف تتشابه الرؤى عند المتصوفة » فالمطر عندهم - من التصور الشعري ‏ 
معرفة تهتدي إليها القلوب برحمة من السماء ؛ يقول السهروردي في تأويل 
هذه الآية ما معناه إن «الماءه هنا هو «العلم» و «الأودية» هي «القلرب» ؛ 
ويستشهد «بابن عطاء؛ الصوي بي قوله تعليقا على قول الله تعالى : «انتزل 
من السماء ماءه : «هذا مثل ضربه الله تعالى للعبد » وذلك إذا سال السيل 
في الأودية » لا يبقى في الأودية نجامة إلا كنسها وذهب بها » كذلك 
اذا سال النورالذي قسمه الله تعالى للعبد في نفسه لا تبقى فيه غفلة ولا ظلمة 
وكدلك “عقي السهروززفي: اف “تايل «أنزل من السماء ماءه يمتصوقة 
آخرين غير «ابن عطاءه » فقد قال بعضهم إن الماء الذي أتزل الله من السماء 
هو «الكرامات» يأخذ منها كل قلب بحظه ونصيبه ؛ وأما الأودية الي يسيل 
فيها ماء «الكرامات» فهى قلوب علماء التفسير والحديث والققه ؟ وكذلك 
كبن يالك الله النارك بت مها الل أو عاةة لكر امالس مسد أى قاين مقويها 
شكت ‏ قلوب الصوفية من العلماء الزاهدين في الدنيا » العددن 
ثق التقوى » وهي تسيل بقدرها » فمن كان ني باطنه لوث محبة 

الدتيا من فضول المال والجاه وطلب المناصب والرقفعة » سال وادي قلبه 
بقدره ‏ فأخذ من العلم طرفا صالحا » ولم بحظ بحقائق العلوم ؛ ومن 


وا 


زهد في الدنيا اتسع وادي قلبه فسالت فيه مياه العلوم . . .» (عوارف 
المعارف » ص 1١‏ -؛4١)‏ . 


هكذا وجد السهروردي ‏ وغيره ممن استشهد بأقوالهم - المطر 
النازل من السماء يراه المتصوف ني الحلم (أم هل يقصدون أن المتصوف 
يراه في يقظته الحالمة لا أدري) معرفة بأسرارالحق ينفتح لها قلب الزاهد » 
كما رآينا الدلالة الرمزية نفسها عند نحم الدين الكبري ؛ ولتعد إلى الشيخ 
مجم الدين في تصوراته لمن اهلك من نفسه جوانبه المادية ماذا يرى ؟ ولقّد 
أسلفنا القول فيما يراه من أمات جانبه المائي » كيف يجد نفسه خائضاً في 
بحر المعرفة خوضا وشموس المعرفة وأنوارها هناك نسطع في القاع » ومطر 
المعرفة هاطل عليه من السماء ؛ فلماء يحيط به من كل أقطاره » ليعوضه 
عماقد خلس عله + تواعق القاتن» اللا عن اطيعية :1 اولظ فين مخلسن 
من عنصره ألناري ثم 0 عنصره الهوائي كيف يكون : «اذا شاهدت 
نيرانا وأنك خائض فيها ثم تخرج عنها » فاعلم أنه فناء الحظوظ النارية » 
واذا شاهدت بين يديك فضاءٌ واسعا ورحبا شاسعا ومن فوقه هواء صاف » 
وترى في نهاية النظر ألوانا كالخضرة والحمرة والصفرة والزرقة (ليلحظ 
القارئ انشغال الشيخ بالألوان في تصويره) فاعلم أن عبورك على هذا 
الهواء إلى تيك الألوان » علامة حياة الهمة » والهمة معناها القدرة» 
(فوائح الحمال وفواتح الجلال للشيخ نجم الدين الكبري » ص 5-»0) 
ويقول المؤلف في ختام عبارته «الملوتة» السالفة » إن امثال هذه المعاتي الي 
يراها المتصوف مصورة ني تلك الصور » إتما هي معان تنطق بانفسها » 
بلجا اتوك وال اعدة و دوانزة تنو تيك ما ا#تاهده بصي نقد 
كاعم هي فلك ها كلوقه :رساك 1 بورحو انلك عقن اموت لكف 
السك نك قله ا نطلوها ونون سوناراة اشزانا ومن تساك بطي ومن 
روحك لذاذة ولبصيرتك كرة » وهذه صفات الحياة» . . . فالالوان 
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ألسنة تنطق بالحق للمتصوف » إذا وجدها بارقة فهو ميسّر له في طريقه » 
واذا رآها باهتة صفراء فهو ني شدة وكرب مما يعاني من أفاعيل الشيطان ؛ 
وكأتها بريد الشبخ نجم الفيك انا زيف هله" الاحا ره عا واد حصي ف 
طبائع الأحناة وال جاءابن حول + الاكزل عقر النبت على قوته وحياته 
ومرعة نموه » بقدر ما تدل صفرته على ضعفه وذبوله ؟ ثم ألا تدلك ألوان 
الوجوه على عوارض خافية ما لم يفصح عنها لون الوجه » فحمرة الوجه 
تدل على شيء وصفرته تدل على آخر وهكذا ؟ ونحن نعيد ما قلناه مرة ومرة 
وثالثة : هذا كله تصوير جميل أرؤية المتصوف ورؤاه » فهي معرفة لحقائق 
الأشياء «بالذوق» وبالعيان المباشر » ولكن هذا كله شيء » والنظر العقلي 
شيء آخر . 

يروي لنا هذا الشيخ المتصوف ‏ مجم الدين الكبري - عن نقسه » 
برع نكال الاك أو تلك اياك الله حب لذ راتحي اقول + 
وعَرٌّ جني مَلَك فجاء من وراء ظهري » فالتزمني وحملني ودار الى وجهي » 
فقبّني » وتشعشع نوره في بصيرني ثم قال : بسم الله الذي لا إله إلا هو 
الرحمن الرحبم ؛ وعرج بي قلا ثم وضعني ؛ كنت أسمع وقت السحر 
د ذاكر في الخلوة ‏ تسبيح اللأتكة .ركان البفق: زول :ال الشماء 
الدنيا » فأسرعت اللانكة في قرفم كأنهم خافوا وطلبوا النجاة » كالصبي 
قاف الأت إذاطقي عله زم بالقر يديه فكرل انه ل بيت 1 
رص ٠١‏ من المرجم المذكور) . 

ومثل هذا القول ‏ ععناه ان لم يكن بلفظه ‏ مما تراه شائعا في 
كتابات المتصوفة ؛ وأما أنه بعيد عن المعقول بُعْدَ المجرة والسديم فذلك 
وا ضح » ولكنني أريد أن أضيف إلى ذلك أنه قول لا أراه يندرج حتى فيما 
يجوز أن يُعَدَ وجدانا شعريا » لأنه ليس بذى مضمون على الإطلاق » لا 
من جهة «العقل» ولا من جهة «الشعور» ؛ واذن فماذا يكون ؟ إنه لا شيء » 


يتان 


بريح القلب ويرضي . 


ومع ذلك ففي وهم هذا ام قال بالعبارة الي ابدام كلاما 
يعد من «خواطر الحق» ؛ ذلك انه يعمقب عليها بتعليق اراد به ان يفرق بين 
ماا أستحاة: وتخاطن الذق نوها اناه "وخاط: اليس نقال” + وخاطن الحق 
يكون إلاما » والالحام صحيح ؛ واذا خخطر لا يعترض عليه عمل ولا نفس 
ولا شيطان ولا قلب:ولا مَلّك ؛ ثم هذا الالهام تارة يكون في الغيبة فيكون 
اقل لوو ر اموا قري 1ل ”الدو ف الس فيه أن الخواطر الحقانية هي' العلم 
اللدني » وهي ليست في الحقيقة خواطر ؛ بل هو علم أزلي » عَلَّمه الله 
الأرواح حين خاطبهم : ألست بر بكم ؟ قالوا بلى ! وعلّم آدم الأسماء 
كلها : فتعلمتْ هي كذلك بالعلم اللدني ؛ إلا أن العلم قد يسْثَر بظلام 
الوجود ؛ فاذا صفا السيّار (أي المتصوف) وغاب عن الوجود ظهر العلم 
اللدلي ' اوحكم من احكامه 3 فير جم السيار الى الو جود ومعه العلم وهو 
الالهام » وصار كالخط المكتوب على اللوح اذا اندرس بغبار وقع عليه ثم 
وبل العارعنه فنظين الحظ» رضن 1 


لوناقا كران كينا عق كلما كيذ عل سيق «احفكية ال تافيق 
نوا عون السحاة القصرية: ربكل انلها لكلناا ع المي بوتهافتعيق 1 أب أن 
نقرا في التراث صحائف ملئت عثل هذا «العلم اللدبي» الذي ينبثق في 
التفس إبان غيبوبتها عن الوجود ١‏ ثم نشتم فيه شيئا من رائحة الجد ع 
فتلك هي النكبة ! وقد تألني : وهل منا من يقرأ لأمثال هؤلاء قراءة 
الجاد ؟ فأجيبك : بأنني قد صادفت رجالا » لا من عامة الناس وطامهم » 
بل كانوا من أساتذة الجامعات » قد ملكت شعاب رؤوسهم بعادة كهذه » 
دوف ااه بحرن طالاري عل ند بتهااى ااذه اجتر اما للطلف:. 


كن 


وبعد » فانظر كيف يستطرد الشيخ في حديثه ليصل إلى ما يكون عليه 
المتصوف من قوة على تحقيق المعجزات الخوارق وكاأنه لم يعد بشرا من 
القن ضر واكاك الظنيية قد اامرانك لم لوو انها جلقل "كك ال قل 
«الذوق والمشاهدة ثايتان معا » إلا أن المشاهدة (يعنى مشاهدة «الحق») 
حواضم الصيرة ركنت القطاه محتقا © ب«الذر قد مسي ادر اوسرد 
والارواح ؛ والذوق هوالوجدان يا ياتيك ؛ ويدخل في هذا التبديل تبديل 
الحواس (ارجو من القارئ: أن يقرأ هذه الأسطر متمهلا) ذإن الحواس 
اقبي سلج دوزي ! عرام ماله الو ع فاناشهها ام راد اين 
قليلا عن اثقال الوجود . . اتفتحت حواس آخر إلى الغيب » من عين 
وسمع وشم وقم ويد ورجل ووجود آاخرء فير ى و يسمع ويأخذ من لمم 
الغيب ويا كل وربما يقوم من نومه بعد الا كل فيجد لذةَ الطعام في 
فمه ‏ ويتكلم ويمشي 57 ويصل إلى البلاد القاصية ١‏ واي 
البعد ؛ وذلك وجود اكمل من هذا ؛ وربما تجد في ذلك الوجود قوة 
الطيران والمشى على الماء والدخول في النار ولا يحترق ؛ ولا تحتسب هذا 
ورا 1 لع ! وهو أخ الموت » ها يحده العامي في منامه بحسب 
قوة وجوده الادنى » يجده السيار (اي المتصوف) بين اليمظة والمنام » 
لضعف وجوده الخسيس ٠»‏ وقوة وجوده الشريف النفيس ؛ ثم يقوى 
هذا الوجود الشريف فيقَع الفعل الى عالم الشهادة » فيطير و يمشي على الماء 
ويدخل بي النار فلا يضره . . . والحاضر معه (اي من يجالسونه من سائر 
الناس) محجوب بالوجود الكثيف » لا يجد ذلك» (ص )١14‏ . 

هكذا يقول المتصوف من الأقدمين » وهكذا أيضا يردد قوله ألوف 
الناس من المعاصرين » منهم العامة ومنهم العلماء ! وخلاصة القول مرة 
أخرى هي هذه : أليس يرى النائم فيما يحلم انه قد يفعل أي شبيء مما 
يستحيل عليه فعله ساعات الصحوء لآن الواقع العنيد يابى عليه عندئذ أن 


لك 


يتحكم فيه إلا بما تسمح له به قوانينه الطبيعية ؟ فاذا جاز هذا ني النوم دون 
الصحو لعامة الناس © فانه بالتسيبة لاصحاب الوجود الشريف النفيس 
(كالمتصوفة) يجوز في النوم وني الصحو على حد سواء ؛ إن الرجل من 
عامة الناس قد يحلم بأنه يطير في المواء أو يمشبي على الماء أو يدخل في النار 
فلا يصيبه الاذى » فكذلك الر جل من الطائفة المقربة قد تفعل هذه الافعال 
كلها في دنيا الواقع وعلى مرأى من الئاس ومسمع ! . . . وأترك لكل 
قارئ .أن يستعيد من ذكرياته الخاصة كم مرة سمع ممن تحدثوا إليه 
عن رجال يفعلون هذه الخوارق نفسها » يفعلونها اليوم الذي هو عهد 
الصواريخ : تشق السماء لتهتك أستارها . . . والذي أردت أن أقوله هنا هو 
أن مثل هذا «اللامعمول» لا يصح له بقاء . 
بح 5 جه 

تفتح الطبيعة كتابها لكل ذي عينين فيقرأ قوانينها في ظواهرها ع 
ثم يتعامل معها على أساس تلك القوانين » وعندئذ يركب هواءها.ويغوص 
في مائها ويستنبت أرضها ويستخرج خبيئها أشكالا وألوانا ؛ على أن بم 
له ذلك كله في إطار قوانيتها » على غرارما يتحدث انان إلى انسان بلغته 
ليثفاهما ؛ وذلك هوسبيل «العقل» ؛ لكن سبيل العقل إنما هو سبيل الأقوياء 
الصابرين على إمعان النظر في ظواهر الطبيعة لمعرقة طرائقها في السير والفعل 
ل ا ل ل ل 
علارعهم ددم الطبيعة لأغراضهم ؛ فماذا يبقى أمامهم سوى 
أن يلتمسوا لأنقسهم طريقا مختصرا إلى الغاية المنشودة ؟ هل يريدون 
للمريض أن يشفى من علته ؟ اذن فلماذا يبحثون ويفحصون فيصدعون 
رءوسهم بالبحث والفحص عن أصل العلة من جرائيم وغير جرائيم ؟ إن 
فلانا الفلاني قد كرمه الله بأن جعل ا 
لك أحرفا هو عليم بقدراتها » فاذا هي الوسيلة العاجلة الى شفاء سريم ! 


1 ٠- 


أم هل يربدون طعاما من جوع وليس في الدارما يتبلغ به الجائعون ؟ اذن 
فلا عليهم من ارتياد الاسواق واجتلاب الأرزاق من مصادرها » فها هوذا 
فلان الفلاني على صلة بالسماء تمكنه من لمسة باصايعه او تمتمة يشفتيه » 
فاذا قدورالدار ملأى باللحم والمرق والأرز وما شاءوا من ألوان الطعام !. 
وتلك «كرامات» يهبها الله لمن شاء من عباده المقربين » كاعا الله سبحانه 
يرضيه ان تسري الفوضى في مخلوقاته بدل ان تسظمها قوانيتها ! . 


جاء في «الرسالة القشيرية في علم التصوف» عن الكرامات قوله : 
«ظهور الكرامات على الأولياء جائز » والدليل على جوازه أنه أمر موهوم 
حدوثه في العقل » لا يؤدي حصوله الى رفم أصل من الأصول ؛ فواجب 
وصفه ‏ سيحاته ‏ بالقدرة على إيجاده » واذا وجبء كونه مقدور الله 
سبحانه فلا شيء ينعم جواز حصوله؛ ؛ ونحب أن نسوق على هذا القول 
العجيت غللاتخظنين: - الأول ف انه ذا كانت الكرامات بكائرة الحدوت 
على مقتضيات «العمل» 5 صاحب «الرسالة) » فما حاجته بعد 
ذلك إلى التعليل بقدرة الله تعالى على إيجاد الكرامات ؟ إن هذا التعليل 
الأخير إعا يعنى أن الله هو القادر عل أن بغير من مجرى الطبيعة كما يشاء » 
ثم له تعالى أن يهب هذه القدرة لمن يشاء » فتكون النتيجة عي وكرامات: 
هؤلاء القادرين » وأما إذا وسَّعْنا من مجال التطبيق بحيث يشمل كل 
ظاهرة طبيعية في الأرض أو ني السماء » مما يقع تحت حساب العلوم » 
فأين يكون امتياز أصحاب الكرامات ؟ والملاحظة الثانية هي أن صاحب 
«الرسالة» قد أطلق لنفسه الأعنّة كلها » لا العنان الواحد » في استخدامه 

لكلمة دعقل؛ حين قال إن ظهور الكرامات جائز لأنه أمرلا يناقض «العقل؛ ؛ 
إن أبسط معاي «العقل» هو أن نفهم الكلمة ععناها اللغوي © وهو أنه 
#عمال» أو «قيده بحد من حرية الحركة فلا يجعلها سائية تتجه أينما شاءت 
الرغبات » فمن بين الطرق الكثيرة الي قد ينتهجها إنسان ما حيال موقف 
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مف :"طرق بواعد ررق عن والمتنوواما الأخرى فسيكنة الحدوت 
ولكن على أساس النزوة والهوى ؛ إنه إذا كان طريق العمل في إبلال المر يض 
من مرضه هو أن يحقن بالعقار الفلاني ‏ مثلا ‏ فكيف يكون طريقا 
للعقل أيضأ أن يتمتم له صاحب الكرامة بكلمات فاذا الكلمات لها فعل 
العمار ؟ إن طريق العقل واحد » واآما اللاعمّل قله الف الف طريق ؛ ققد 
كان من حق صاحب «الرسالة» أن يقول : «إن ظهور الكرامات على 
الأولناء جائز بغير دليل» ذأما أن يمول إنه جائز «بدليل» أن «العقل» لا يناقضه 
فقد وضع فعل الكرامة ‏ في هذه الحالة ‏ على مستوى واحد مع سائر 
0 ضبطا رياضيا ؛ أعني انه بذلك 
قد أزال عن الكرامة خصوصيتها صيتها الى هي أن تجيء مضادة للا يجري على 

اق النغل معناو ري كز وجطالة ارم 

وانقانةا لما واه «ماحي لاله الفشير نه رهن أن اررق "لكا غبار 
السالفة الذكر : «هذه الكرامات قد تكون إجابة دعوة » وقد تكون 
إظهار طعام في أوان فاقة من غير سبب ظاهر (الحظ أيها القارئ قوله : 
«من غير سبب ظاهر» لتزداد عجبا بعد ذلك أن يكون مما يتفق مون المدل 
أشياء تحدث من غير سبب ظاهر » وسنعود فيما بعد الى التعليق) أو حصول 
ماء في زمان عطش » أو تسهيل قطع مسافة في مدة قريبة » أو تخليص 
من عدوء أو سماع خطابب من هاتف » أو غير ذلك من فنون الأفعال 
الناقضة للعادة» (والحظ ايها القارئْ مرة اخرى قوله : «الافعال الناقضة 
للعادة») . 

بناء على هذا القول » يمكن لصاحب الكرامة أن يُظهر للجائعين خبزا 
«من غير سبب ظاهر» » أي أنه يستطيع إظهار الخبز دون أن يكون هتالك 
الدقيق » ولا القمح الذي يسبق الدقيق » ولا شجرة القمح الي تسبق حياته 
الغلال » ولا التربة الي تنموعليها شجرة القمح . . . لانه لو كانت هنالك 
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"عد الدوابق ال سق الخو لكان لفتهورالكر شبي ظاعر أما وطناعين 
الكرامة يُظهره دمن غير سبب ظاهر» قلا بد أن يكون قد أظهره من العدم » 
من «لا شيء» من عالم غير هذا العالى ؛ وسؤالنا الآن ليس هو : كيف يتم 
له ذلك » بل نقتصر على السؤال : وهل تكون هذه هي الحالة » ومع ذلك 
تكون مما لا يتناقض مع «العقل؛ ؟ إن لمن شاء ان «يؤمن» بما شاء » على 
أن يكون على وعي كامل بأن إعانه ني مثل هذه الحالة هومن «اللاعقل ؛ 
حتى لا يخلط في حياته بين معقول ولا معقول ؛ وحتى يمكن للحوار 
ييننا ان يقوم على اساس مقبول إذا ما قلنا : إن جانب اللامعقول من 
تراث اسلافنا لا يجوزان نسمح له بالتسرب في حياتنا العقلية الحاضزة . 

إن أصحاب اللاعقل في تراثنا » وأتباعهم ثم أتباع أتباعهم الذين ما 
يزالون بملاون رحاب الارض » إعما ينظرون إلى الطبيعة وتصاريفها نظرة 
الساحر لا نظرة العالم ؛ فما السحر ؟ هو محاولة استحداث النتائج عن غير 
اسبابها ؛ فاذا كان نزول المطر نتيجة لعوامل مناخية معينة » يحاولون هم 
ان يستتزلوه بقراءة التعازيم من كلم يظنون به القدرة على فعل ما يريدون ؛ 
واذا كاتث مقائلة العدو فى ساحة الحرب بحاجة إلى دبابات وطائرات 
ومعها مهارة وتدريب عند المقاتلين حتى يمكن التغلب على ذلك العدوء 
فهم يأملون أن يتزلوا بعدوهم الهزيمة بكلمات الدعاء يوجهونها الى 
السماء » وهكذا قل في شتى جوانب الحياة . 

للكلمات عندهم » بل لأحرف هذه الكلمات » قُوىّ سحرية تفعل 
الأعاجيب » فهذا هوالشيخ المتصوف الذي أتينا يفقرات من كتابه تصور 
لنا عقيدة الصوني ني قدراته الخوارق » أعني الشيخ نجم الدين الكبْرّى ) 
هذا هوينظر في أحرف المد الثلاثة : الألف والياء والواو » فلا يجدها مجرد 
أحرف للفتح والكسروالرفم » بل يجعل من الألف رمزا مشيرا إلى السماء » 
ومن الياء رمزا مشيرا إلى الارض ؛ واذن فالالف تستدعي بقوتها قوى 


و 


#الحن : التوع رع وما لاك تسيا عوط لتر عا هو كاتخ فل الارين 
عا في ذلك قلب الانسان بكل ما يختلج به من مشاعر ؛ وأما الواو فشأنها 
آخرء» لأنها وسط بين النصب والكسر ؛ ولذلك فهي الحرف الذي يمثل 
«الروح» إذ الروح هي همزة الوصل بين «الحق» سبحانه » وبين الخلق 
من كائنات الأرض ء فهى تسكن الأبدان الأرضية من جهة » لكنها 
فريعد :ال "التمارات القل من جيه أخرى ود ولدلا كاك الرزوعنن هذا 
الشيخ هي بمثابة الأمر الذي انتقل من قول الله تعالى : «كن» إلى المخلوقات 
الي تكونت بفعل ذلك الأمر ؛ ويستطرد الشيخ في قوله فيتناول قول الله 
عزوجل : «قل الروح من أمر ربي» بالتفسير ؛ وهويرى ني ذلك أن هذه 
الآية الكريمة هي تفسير لمعنى الروح وليس هو بالسكوت عن ذلك المعنى 
كفا يشيع بين الناس ؛ فالروح ‏ التي يمثلها حرف الواو لوقوعه وسطا بين 
الألف والياء ‏ هى «الأمره الالمى صادرا بقوله دكن» لا يراد تخلقه 
الاو دري وتاك له الأحراف الثلاثة عنده لها هذه القوة » فلا. 
يد" أن ايكرة ل كزاللةة نلطان أ سلطان عل خان. الاجدات او تير 
مجراها (انظر «فوائح الجمال وفواتح الجلال» للشيخ نحم الدين الكبرى ع 


ص ©283) . 


وهذا صوق آخر » هو جعفر الخلدي » يتناول كلمة «الصمد» حرفا 
حرفا ليستشف قواها الكامنة في حروفها ؛ فيقول إنها من حروف خمسة : 
الص مد ؛ فأما «الألف» فدليل على أحديته » و«اللام» دليل على الميته ؛ 
وهما مدغمان لا يظهران على اللسان ويظهران تي الكتابة » فانطق بلساتك 
غازة وان الس عد ار حرف ورد على لسانك بعد اسم الجلالة هو 
حرف «الصاده ؛ وأما الألف واللام فيختفيان في النطق » لماذا ؟ لأن أحديته 
وإلحيته خفية مستورة الحقيقة » وذلك لانه لا يدرك بالحواس ولا يقاس 
بالناس ؛ فخفاؤه بي اللفظ دليل على ان العقول لا تدركه ولا تحيط به 
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عليا + وأعا إظيازة.ن الكنانة قدين عل انه بظير عل قلو بن العاردين ؛ 
ويبدو لأعين المحبين ني دارالسلام ؛ ثم ينتقل المتحدث الصوني إلى الأحرف 
الثلاثة الباقية من كلمة «الصمده ‏ أي بعد تأويله لما يكمن ني الألف 
واللام من رمز له قوته ‏ فيقول إن حرف «الصاد» تشير الى أنه سبحانه ‏ 
صادق وإن «الميم» تدل على أنه مالك الملك » وأن كل ملك غير ملكه 
زائل » وان «الدال» معناها دوامه ل تعالى ‏ في أبديته وأزليته (راجم 
كتاب «علم القلوب» تأليف : أبوطالب المكى » ص )١15١‏ . 

وتضرات .متلا ثالنا وأخيرًا لوققات المتضوفة عن الخروت + مح 
الدين بن عرق فى رسالة كه .عتواتها وكتاب اليم توالواوواليوق» :4 فاسيمم 
ما يقوله هذا الشيخ الحليل في رسالته تلك : يبدا بحمد الله الذي اختص 
أهل المعروف (ويعني المتصوفة) بخصائص الأسماء وخواص الحروف » 
فقد أراد الله تعالى للحروفق أن تكون امة من الامم ! ! ار جو القارئ ان 
يتأمل هذه المعاني العجية ااا ل وا لاي 
أشياء بعينها » وللحروف كذلك خواص مجعل لكل حرف فاعلية ني 

دن لوانت دايا عر ارو امتوواي ره روه الكو امد 
قم حلأ ند نه رونو انير اتحفيوعة | مبور اش دوف انقانا ب 
المتكلمين بلغة واحدة » كلا ع 1ع الح كي إل د و اا 
كأنها أمة من الأمم . 

ووعتز انك "ران ند فاتحة" العقمة دهده حال القوك اناه راسي 
الحروف وجودا » وأعظمها شهودا : «الميم» و «الواو» و «النون» المعطوفة 
اعجازها على صدورها» ؛ يريد ان يقول إن هذه الحروف الثلاثة ‏ دون 
اها يت نع الت انها للدت رراى كتةة) باع كل رمقها”بوم: أعر 
ثلانة + اوها مكرر في آخترها »«واتوسط يديا جر عله هوالئاء ىدينه 
والالف ف «واوه والواوي «دنون» ؛ ثم يزعم لنا ابن عرلي ان حروف العلل 
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هذه #مؤّبدة إسلطان .وكن» ليكون ما لا بد أن يكون» ؛ وما مغزى أن 
تكون الأوائل والأواخر موحدة في لاميم) و«واوه و«تون» ؟ مغْرّاه أنها 
إغاوابتة يله الس لد اول ولا آخر ! ! «اعلموا ‏ وفقكم الله أن 
الحروف سر من أسرار الله تعالى » والعلم بها من أشرف العلوم؛ «ولتعلموا 
أن العلم بالحروف مقدم على العلم بالأسماء تقدم المفرد على المرككب » 
ولا يعرف ما ينتجه المركب إلا بعد معرفة نتيجة المفردات البي تركبت 
عنةع 20 

دفأما (الواو) فهو حرف شريف له وجوه كثيرة وماخد عزيزة وهو 
اواك عدد تام » فإن له من العدد ستة ؛ فأجزاؤه مثله وهى 58 + القن وهو 
تلانة ١‏ .والتلة وه انا +والعدمن وهو واكن جه قاذا جمدت السدس 
إلى الثلث إلى النصف كان مثل الكل ؛ فيعطي (الواو) ‏ عند أصحاب 
الحروف - ما تعطيه الستة من العدد عند العدديين » كالفيثاغوربين ومن 
جر كل مدعييع.» . . فمن وقف على أسرار (الواو) تتزل به الروحانيات 
الى تيلا شريفا . . .؛ (راجع «رسائل ابن عرلي» وفيه ست عشرة 
رسالة) . ّْ 

ولنقف هنا وققة قصيرة شارحة ؛ يقول ابن عربي في الفقرة الأخيرة 
السابقة » إن حرف «الواو» هوأول عدد تام لأن له من العدد ستة ؛ وهو 
بذلك يشير إلى ضرب من الترقيم للحروف كان شائعا لإظهار قوة تلك 
الحروف ؛ فالابجدية مرتبة هكذا : اب < د هو.... كانت ترقّم 
الاحرف التسعة الاولى منها بالارقام من واحد إلى تسعة بالترتيب » فالألف 
يقابلها العدد واحد » والياء يقابلها العدد اثنان . . . وهكذا حتى تصل إلى 
حرف الواوفتجد أن ما يقابله هوالعدج ستة ؛ وما قيمة ذلك ؟ قيمته هي أن 
العدد ستة هو أول عدد «تام» » ومعنى التمام هنا هو أننا لو جزأناه الى 
أجزائه : النصف والثلث والسدس » وجدنا أن مجموع هذه الأجزاء 
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ماله ؛ إن كاتب هذه السطورما يزال يذكر كيف كان وهو ني الريف 
المصري يقرأ على أغلفة الخطابات دائما كلمة «بدوح؛ بعد كل عنوان ع 
ويتساءل ما معناها وما سرها ولمادًا تضاف في آخر العنوان على الغلاف ؟ 
فكان يقال له إنها كلمة تضاف لتضمن الخير والسعادة لمن ا إليه 
التطلار وتقله] تدك دق انهه ند عت أن ته الحرف الا روي 
ب دوح لا في حساب «الجَمّلَع ‏ هكذا يسمون المقابلة بين الحروف 
والاعداد ‏ الاعداد التالية : ؟ ل 4 5 لم »؛ وهى كلها اعداد 
زوخة عالق تنب الأسحدية وان هذا لعزا 'لالأعياد الروبحنه ممق 
معاني الخير ؛ وقد كان مألوفا لنا كذلك - أيام الصبا ‏ أن ننجد الشعراء 
المادحين لذوي الجاه يحرصون على ان يجيء البيت الآخير من القصيدة 
حيت ندل أرقام حروفه على اسم الممدوح . . . وإنما ذكرت هذه 
الذ كر يات لأدل بها على مدى تغلغل هذا الجانب اللاعملىي الذي تركه 
ناليفقان دلت ال ساق العرين عا هده الوم 


ونعود إلى الفقرة الأخيرة من حديث ابن عربي عن حرف «الواو» 
فثر اه بقل إن كنذا الحركه وميك متدعفة بماك التعروف حدقا تفط 
الستة من العدد عند العدديين كالفيتاغوريين ومن جرى على مذهبهم» 
فلعل القارئ يلم بطرف من الفلسفة الفيثاغورية القديمة ‏ التي كان لها 
انعد الاثر فيمن جاء بعد اليونان كالعرب وغيرهم - وهي الفلسقة الي 
ارادت تفسير الطبيعة بالرياضة » ولولا غلطة اصابتهم في الآساس » لحاءت 
فلسفتهم تلك اول صيحة نحو الفكر العلمي بمعناه في ايامنا » وهو فكر يرد 
قوانين الطبيعة الى صيغ رياضية » أي اه خف ارة اضفات الكيفية الي 
تدركها حواسنا من الأشياء إلى مقادير كمية ؛ واما الخلطة الي أصابتهم 
في الأساس فضيعت عليهم سداد الفكرة » فهي أنهم وَحَّدوا في تصورهم 
بين «النقطة» في المندسة و «الواحده في الحساب ؛ قاذا كانت النمطة يعادلا 
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الواحد » وجدنا أن كل شكل من أشكال الكائنات المكانية يمكن النظر 
إلى طريقة تركيبه من نقاط المكان ٠»‏ لنعلم بعدئذ العدد الذي يقابل ذلك 
التوكيب . . . وليس المجال هنا مجال تفصيل في هذا الموضوع » واذا 
اراد القارئ فلير جع إلى أي كتاب في تاريخ الفلسفة اليونانية ؛ ويهمنا 
هنا الوقوف عند قول أب ن عربي بأن حرف «الواو» عند أصحاب الحروف 
عائل العتتواستة عش اماي العلا 6 وكاعا هوير يد بذلك أن يثول: إثا 
نستطيع أن نفسر كائنات الطبيعة بأحد وجهين » فإما فسرتاها يما يقابلها 
من العدد كما فعل الفيثاغوريون قديما » وأما لحانا في تفسيرها الى ما 
يقابلها من الحروف كما يحاول هو وسائر المتصوفة أن يفعلوا ؛ لكن القُرق 
بعد بين الحالجق 6« والغالطلة جنا خلظلة: » فسداولة"الفتاغوويين تيكازلة 
«عقلية» لأنها تلدمس في الأشياء جانبها «الرياضي» الذي عمل على تكوينها 
كما هي مكزنة 4 وأما 'محاولتة هو واتزايه أن" تقسر الطيمة بالحروقف 
وأسرارها » فهي إما تقم في صميم الصميم من اللامعقول » الذي يلتمس 
النتائج في غيرٍ أسبابها . 


دهم د 


لقد انصرف أسلافتا بكثير من جهودهم الفكرية نحو «الأولياءن 
و «كراماتهم» » حتى لقّد أخذوا يفرقون بقدرة تحليلية ميزتهم ني إدراك 
الفوارق الطفيفة التي تختلف بها الطوائف والمذاهب بعضها عن بعض » 
أقول إنهم الخلا بهذه المدرة التحليلية ا لت اه و«الولاية» ثم 
بالتالي بين «معجزات» أولتك و«كرامات» هؤلاء ؛ بل ذهيت بهم 
الموازاة بين الصفتين إلى حد أن جعلوا للأولياء وخاتما» (أو وختما») كما أن 
للأنبياء خاتماً هو محمد عليه السلام ؛ وواضح لي أن هذا النهد الفكري 
كلة »عق أوله إلى أخرة :مهما تكن أهميته وخطورته بالسبة لأسلافنا : 
فلم تعد بنا حاجة إليه اليوم إلا ني حدود المشوقين الى دراسة التواريخ 
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للدراسة ذاتها ؛ وستختار كتابا نقف عنده ليكون سبيلنا الى توضيح الفكرة 
لنفهم بعد ذلك وجهة نظر مؤيديها ووجهة نظر معارضيها من بين السلف 
أنفسهم » ودع عنك المعاصرين . 

سنتختار وكتاب ختم الأولياء» للحكيم الترمذي (تحقيق عثمان 
اماد اماه جيه لخدي وررووة و مععط رانة ونيا تقو لطر 
الأ كير من حياته » ثم على أرضها فاض روحه » وكانت حياته في غضون 
المرن التا سع الميلادي (الثالث الهجري) . 

ولمد صوره لنا فريد الدين العطار قي كتابه «تذ كرة الأولاعة تصويةا 
حيا » فكان مما قاله عنه : «كان الشيخ الترمذي قد عقد النية في أول أمره 
على الرحلة لطلب العلم في رفقة اثنين من إخوانه » وني أثناء ذلك مرضتة 
انمه فقالت: له :بابق ! إني أتراة ضعيقة > لا غاتل لى + ولا فعين تعلق » 
وإنك المتولى لأمرى » فإلى من تكلني وتذهب ؟ فنالت هذه الكلمات من 
نفسه » وعدل عن الرحلة » ومضى زميلاه قي سبيلهما . 

ات ال ا ل ا 
لززاة مط ال عل القام :»ئبرع أماتدييت ناد د ديح 
مشرق الوجه ء فسأله الشيخ عن سر بكائه » فأفضى إليه القتى بحاله » 
فقال له الشيخ : ألا أُعَلّمك في كل يوم شينا من العلم.؟ فلا يمر عليك 
كثير وقت حتى 7 ضبق القوابك ؟تواجاه الفقى آل لله ودرا ير الشيخ على 
تعليمه كل يوم » ومضت على ذلك أعوام » ثم عرف الترمذي بعد ذلك 
أن الشيخ هو «الخضر» عليه السلام ! وأنه إئما حصل على هذا ببركة دعاء 
أمه» (مأخوذ من مقدمة.عثمان اسماعيل يحيى لكتاب «عتم الأولياء» 
ص .)١١ ١٠١‏ 
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وكذلك ترك الترمذي بخط يده صحائف هامة كتبها بنفسه عن 
تربيته الروحية والعلمية ؛ وإنها لوثيقة هامة من أي زاوية نظرت اليها ؛ 
فهي أوثق ما نقرؤه عن حياته » ثم لعلها أن تكون أقدم نص تعرفه عن 
حياة رجل من رجال الفكر الاسلامي مكتوب بخط يده ؛ نعم إنها ترجمة 
ذاتية شديدة الايجاز » إذ هي لا تجاوز بضع صفحات ؛ ولكن الذي 
استوقفني منها بصفة خاصة هي الأحلام اللي أذ يرويها عن زوجته والبي 
كانت تراها في نومها عن حياة زوجها » ففيها لوحات تصويرية بديعة من 
الناحية الفنية » وأما قدرة الزوجة على كشف حجاب الغيب في رؤاها ع 
فذلك أمر كان مقبولا في عصره » ولكن علم النفس اليوم قد قال في ذلك 
كلمته . 

ولكن فيم كنب الكاتب الصوفي كتابه وختم الأولياء» ؟ لقد كتبه 
ليوضح به فرقا هاما بين صنفين من «الذوق الصوي» ؛ ولقد وضع لنا 
معيار ين مختلفين نقيس بكل معيار منهما صنفا من ذينك الصنقين دون 
الآخر اا هو معيار «الصدق» والآخر هو معيار 2-7 ؛ أما أولهما 
فيستخدم حين يكون النشاط الروحي قائما على أساس من عمل الانسان 
ومكابدته وجهاده » وأما الآخر فيكون حين تجىء القاعلية الروحية الى من 
كانها افرركرة التتسر ماله من كر امات 6 فمتقة او وها دن الله مال 
بخض النظر عما قد يبدو لنا من عمله الظاهر وسلوكه الملحوظ ؛ ففي هذه 
الحالة “الثانية "تأ الخداية" الربائية :إلى وق حص باللتة الافية + عق طزيق 
الصلة المباشرة التي لا تحتاج إلى مراحل وسطى على الول أن يجتازها . 

عن المعيار الأول الذي هو معيار «الصدق» ‏ يقول الترمذي إن 
طريق السير أمام السالك ذات شعيتين » شعبة منهما ظاهرة والأخرى 
باطنة ؛ وهويريد بذلك ان يقول إن هنالك قيدين » اوالتزامين » لا يد ان 
يراعيهما من أراد بلوغ منزلة الولاية عن طريق عمله ؛ فمن حيث الظاهر 
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ينبغي له أن يقيد جوارحه وكيانه البشري كله حنى ينحصر داخل الحدود 
ان «رسنها الكزرينة مولا ند وى وقاطه التداق تر كه ول كلنة متعرفت 
به عن الحادّة المرسومة » وبهذا تنسجم الإرادة مع الفعل في اتساق يسلكهما 
معا في إطار ما قد أحلّه الشرع ؛ لكن ذلك القيد المفروض على السلوك 
الظاهر لا يكفي وحده ٠»‏ بل لا بد أن يضاف إليه رقابة باطنية شديدة 
تراقب النفس من داخل » وتراجع نزواتها لتصحح ما اتحرت منها ؛ 
بعبارة اخرى واضحة نقول إن الترمذي بهذين القيدين معا ٠‏ لا يكفيه 
أن يسلك الانسان السلوك الصحيح الذي لا تشوبه شائبة من خطأ » على 
حزن سداق شيو ادهو تافل عا ل ترضي) الق كفي نينا عت الا 
بتترك الانان إقاامن عيرقة أو اعتداء عل الحرنات أوعين ذلك اقم 
يرسل الحبل على غار به لخياله من الداخل يشبع له ني أحلام يقظته ما قد 
حرمه. على نفسه في يقظته الواعية المتجلية قي سلوكه الفعلى ؛ لا » لا يكفيه 
ذلك ٠»‏ بل يشترط لمن أراد بلوغ منزلة الولاية التزام الجادّة المشروعة 
لاه ابوياطا + لكا وامؤلذيا ؛ وبهذا يروض أعضاءه على أحكام 
«العبادة» كما يروض نفسه على شئون «العبودية» . 

ولعمري إنه كَتَلَ أعلى من«الأعلى » ولا عجب أن رأينا الترمذي نفسه 
ناته كف الرية اق تترة الأثناة عل تعقق عذا الذق بطل-نه + 
بل إنها لريبة تساور المتصوفة جميعا في معظم الأحيان » إذ يكادون 
يوقنون - كما ايقن الترمذي ‏ - بان الانسان الطامح في سلوك هذا الطريق 
لا بد مغلوب على امره بضغط طبيعته البشرية ؛ فيسلك من مراحل الطريق 
ما يسلك » ويعلو في مذارجه ما يعلو » لكنه قمين في اللحظة بعد اللحظة 
أن تستبد به رغبات جسده فيوصد أمامه السبيل ؛ واذن فأين يكون تحقيق 
الأمل ؟ وكيف ؟ الجواب : إنه يتحقق برحمة من الله ومن . 


قبينما تصطرع قُ ع «الصادقين» تزعات وتزوات ورغبات 
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وشهوات » يغالبها فيغليها وتغلبه » حتى ليندر جدا أن يخرج «الصادق» 
من معركة النقائض تلك بنصر حاسم لغاياته العليا على مطالبه الدنيا » ترى 
صاحب «النعمة الالحية» ‏ بفضل عون الله وجوده ورعايته وهدايته ‏ 
محفوظا من الرَلل دائما وبغير جهد مبذول ؛ فاذا كان «الصادق» مثملا 
بقيود الضرورات المادية » فإن «صاحب الْنْة» متحرر من تلك القيود ؛ 
إن «الصادق» قرد تحيط به لوازم الوجود المادي المحدودة بحدود المكان 
الذي هو فيه والزمان الذي ينخرط قِ مجرى حوادئه » واأما وصاحب 
لمق فهو ذات لا تتقيد بحيّز مكانها ولا بحوادث زمانها » ومن ثم قفي 
مقدورها الفكاك من قوانين الطبيعة المادية كلها والسبح في سماء المطلق بلا 
حدود ؛ إن الرجل من الصنض الاول «صادق» واما الرجل من الصنف 


الثاني فهو «صديق» . 


تُرى هل هناك فارق بين الأولين والآخرين في أسلوب الحياة ؟ أم أن 
أوائتك يشبهون هؤلاء فيما ينظر الناظرون ؟ نعم هنالك قارق فيما يرى حكيم 
ترمذ ؟ قالأولون قي الحياة الروحية ل شأتهم شأن العاملين الأجراء 
ف الحياة المادية ؛ ألست ترى بين الناس في حياتنا هذه الدنيا مَنَ يعملون 
ونصب أعينهم الجزاء اللمباشر يتقاضونه على عملهم ؟ هكذا أيضا «أهل 
الصدق؛ من الصوفية » فهم يجاهدون أنقسهم ابتغاء منفعة » ان لم تكن 
عاجلة فهي آجلة ؛ أي أنهم لم بخلصوا العمل لله وحده » أو لوجه الله 
الكريم ؛ ولا عجب أن تراهم منكبين على الفعل ينشطون به » فيصوب 
أبصارهم نحو الأرض » لا يشخصون بها إلى سماء التأمل المحض أو 
المشاهدة الخالصة لوجه الحق ؛ ولا كذلك «الصديقون» المنعم عليهم 
بالمّة الالمية » فهم ‏ كما يصفهم الترمذي ‏ الأحرار الأوفياء التبلاء ‏ 
لا بغية لهم إلا أن يتحرروا تحررا تاما من ربقة الفردية المحدودة الضيقة » 
ليوجهوا ارواحهم نحو الحق وحده ثم لا يريدون عن ذلك جزاء » لانه 
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فواق :ذاته اللواء الاو قن 

ومؤدى هذا كله عند الحكيم الترمذي ‏ أن «الولاية» إلهية لا 
إنسانية » يوهبها صاحبها من لدن عزيز حكيم » ولا يكسبها بفعل يؤديه ؛ 
فالبقطا اتحكن العنا انز قتي ولذة الأوااء مقاسين المنظق ال 
فهقا النطق ناض نهياة: لأساف هيا مل هدم الأرفن + لكالا حدس 
ذخان رهم لعج الله ركه عل مدقا أن در شين ماقف 


ولا عقوت الترتتى !أن بقار يق #الثيوة و و والولايةة 8 فقول ها معناة 
إن رسالة النبوة المية لغرض يتصل بحياة الناس » ولذلك كان النبي أو 
الرسول إعا يتلقى الرسالة من اللسماء ليبلغها. الى البشر » ومن هنا لازمتها 
المعجزة لتكون برهانا أمام الناس على صدقها ؛ أما الولاية فهي أيضا إلهية ) 
لكنها خاصة بصاحيها » وتحمل صدقها في ذاتها ؛ فاذا جاءت النبوة 
«مع» البرهان ؛ قالولاية «هي» البرهان . 

على أن الترمذي قد يعد «الصادقين» و اميق معا 1" ٠‏ لكنه 
يظل يفرق بين المجموعتين » إذ يفرق بين من يسميهم أولياء حق الله (أي 
شرعه ووصاياه وأوامره) وأولياء الله ؛ وسنضع بين يدي القارئ النص 
الاي من كلام الترمذي ٠‏ ليسمعه وهو يرمم تلك الحدود الفارقة بين 
الصنفين : 

«أما ولي حق الله فرجل أفاق من سكرته فتاب الى الله تعالى » وعزم 
على الوفاء لله تعالى بتلك التوبة » فنظر إلى ما يراد له في القيام .بهذا الوفاء » 
فاذا هي حراسة هذه الجوارح السبع : لسائه » وسمعه » ويصره » ويده ع 
ورجله » وبطنه » وفرجه . قصرقها من باله ؛ فهورجل يؤدي الفرائئض 
حافظ للحدود » لا يشتغل بشيء غير ذلك » يحرس هذه الجوارح حتى 
لا ينقطع الوفاء لله تعالى بما عزم عليه » فسكنت نفسه وهدأت جوارحه ؛ 


ردح 


محرا يدا لف قدا معو ا حر لي ؛ لأنه وجد نفسه عنزلهة شجرة 
كيك اطبانها و لسعو باقية بحالها + فما بِؤْمُنه أن يغفل عنها قليلا فاذا 
الشجرة قد بدت لها أغصان كما كان بديًا » فكلما قطعها خرج مكانها 
مثلها ؟ فمقصد الشجرة ة ليقطعها من أصلها ليأمن من خروج أغصانها ‏ 
فقطعها » فظن أنه قد كفِىّ مؤتتها فاذا أصلها قد بدت منه أغصان ! 
فعرف أنه لا يخلص من شرها دون أن يقلعها من أصلها » فاذا قَلَمَها من 
أصلها استراح . 


فلما نظر هذا العبد الى جوارحه قد هدأت التفت إلى باطنه © قاذا 
1 بشهوات. هذه الجوارج ؛: فقال : إنما هي شهوة واحدة » 
بي لي منها بعضها وحُظِرَ علي بعضها » فأنا على خطر عظيم ! أحتاج 
أن أحرس بصري حَتى لا ينظر إلا المباح » فاذا بلغ المحظورٌ عليه أغمض 
وأغرض ؛ وكذلك اللسان و جميع الجوارح 131 عملت ماق عن 
الحراسة رَمنْنِي في أودية المهالك ؛ فلما وقع في هذا الخوف ٠‏ صَيْفَتَ عليه 
المخافة جميم الأمور ‏ وحجزته عن الخلق » وأعجزته عن القيامٍ بكثير 
من أمور الله عز وجل ؛ وصار ممن يهرب من كل أمر » عجزاً منه » 
وكونا عا راره ةع يه الشهوانة : 


فقال في نفسه : قد اشتغل قلبي بحراسة نفسي في جميع عمريّ » 
فمتى أقدر أن أفكر ني منن الله وصنائعه ؟ ومتى يطهر قلبي من هذه 
الأدناس ؟ فإن أهل اليقين يصفون من قلوبهم أموراً أنا خلومنها » فَقَصَدَ 
طهر الباطن بعد ما استقام له تطهير الظاهر » فعزم على رفض كل شهوة 
في نفسه لهذه الجوارح السبع عن اطق از خط كلية ووقال : إعا هي 
خيرة ولكاقه لطن فى ن جنكان رتس على كان وهلا لاض 
منها حتى أميتها من نفسي . 
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فافترقت الارادة هنا : فمنهم من صَدَقْ الله في رفضه . . . لينال 
ما وعد الصادكين من ثواب جهدهم » ومنهم من صَدَق الله في رفضه ليلقاه 
بخالص العبودية غدا ٠‏ فتمر عينه بلقائه ؛ ففتح لهذا الطريق إليه » وترك 
الآخر على جهده واقتضائه ثواب الصدق يوم لقائه ؛ فأما ألذي فتح له 
الطريق إليه » فهذا الذي ذكره في تنزيله : «والذين جاهدوا فينا لنهدينهم 
سبلنا» ( كتاب ختم الاولياء » ص 1107 .)١5١‏ 
اا هك 
إن كاتب هذه الصفحات ليجد محالا عليه أن يقاوم شعور الرفض 
الذى يقائل مكل هذا لوقت يك الى لكنة"والأولياء لكت ف لوقت فيه 
يحس بضرورة أن تكون بعض الصفات التي ميزوا بها الأولياء س بقسميهم 
عند حكيم ترمذ ‏ تماذج مثلى لمن أراد أن يعلو بنفسه عن مستوى النزوة 
والموى حيثما يتطلب الأمر تجردا وتنزها وموضوعية نظر ؛ فلكم يود هذا 
الكاتب ان ننقل تلك الصفات العليا من «اولياء» بالمعنى الذي يجعلهم 
فئة تعطل قوانين الطبيعة بقوة «الكرامات» »ء إلى «اولياء» ععنى «العلماء» كما 
نفهم هذه. الكلمة اليوم ؛ فهؤلاء ‏ على خلاف أولئك يكشفون الحجاب 
عن تلك القوانين » لا ليعطلوها بقوتهم » بل ليستخدموها في منفعة الانسان 
ورفعة شانه ؛ فمن ذا لا يتمنى لجماعة «العلماءء - ولتجعلهم هم 
«الأولياء» ‏ أن يقيدوا سلوكهم إذ هم ني ميادين البحث العلمي تقبيدا 
لا يحيد بهم عن جادة الصواب » فيتعقبون أمور الواقم كما تقع لا كما 
فون ا أن تقع وان مززاقيوا رم العلسة: مق الناطن تحرافية 
تضمن لطا البقظة الدائمة في حراسة أصحابها حتى يأمنوا الضلال .؛ من ذا 
لان لهم كن هه السياة التعررة "من الفررورات اللزلة. للدعان. + 
دون أن يكون بهم حاجة ‏ من اجل تحقيق هذه الغاية الشريفة ‏ إلى 
اقتلاع الفطرة البشرية من جذورها كما يريد الحكيم الترمذي وغيره من 
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رجال التصوف ؟ 

وفيما بلي وقفات قصار نقفها مع بعض هؤلاء الرجال » محاولين أن 
نبل في أذهاننا' معنى «الولاية» كما أرادوه لما » وهو أن يفك الول عن 
نفسه قيود الطبيعة وقوانينها ليحركها كيف شاء ويجمدها كما رغب » 
ليصبح المعنى الجديد «للولاية؛ خخلافة لله تعالى في الأرض تتمثل في جماعة 
الباحثين الدارسين العلماء وهم يكشفون الستر عن حقيقّة نواميسها ليملكوا 
قي ايديهم زمامها شيكا فشيئا ؛ فاذا راينا احد المتصوفة الاقدمين 
كالهجويري كما سوف نرى ‏ يقول عن «الاولياء» إنهم «ببركة 
حلوهم تمطر السماء وبنقاء حياتهم ادك من الأرض وبدعائهم ينتصر 
المسلمون على الكفار » تبدل المعنى في اذهاننا ليصبح : «إنه بعلم العلماء 
مطر السماء حتى لولم تكن الظروف الطبيعية مهياة لتزول المطر » وذلك 
بكونهم بِرَكَبون تلك الظروف المواتية تركيبا وينشئونها إنشاء ؛ وبعلم 
الإلياء كيف الزوع مق الأرضن عض يوار 1 ككن نيك كينا دادو ريت 
لطبيعتها » وذلك بتسميدها و باستخدام الوسائل الي باتت في مقدور العلماء 
في عصرنا » والبي مكنتهم لا من إنبات الزرع في الأرض الجرداء وحدها » 
بل مكنتهم من إنبات الزرع ني الحواء وعلى سطح الماء ... » مثل هذا التبديل 
لعنى « الولاية » يتيح لنا أن نحافظ على المثل الخلقية العليا الي قيلت ني 
« اولياء » المعنن القديم لتمال في ١‏ اولياء » المعنى الجديد . 

والآن فلتنظر بي بعض ما قاله المتصوقة في الولاية والأولياء : قال أبو 


نان المجويري ( في كتاب و كشف المحجوبه» ترجمة تكلسون 3 
ص :)41-1451٠١‏ 


« اعلم أن أساس التصوف والمعرفة قائم على الولاية » وقد أَكّد هذه 
الحقيقة كل الشيوخ وإن اتختلفت عباراتهم في ذلك » وواضح أن الحمجويري 


عمف 


يشير « بالمعرفة » الي أساسها ١‏ الولاية » بمعناه » لا معرفة الوسائل الي نتزل 
بها المطر وننبت الزرع ونقاتل الأعداء » بل معرفة الله عز وجل بالصورة التي 
تصورها المتصوقة ؛ وليس يعنيني هنا في كثير او ني قليل ان اجادل المتصوفة 
فما يزعمونه لانفسهم من « معرفة » هذا هو نوعها » وإنما الذي يعنيني هو 
انه على فرض انهم صادقون فما يزعمون لنا ‏ فلا فائدة لنا نحن بي 
احاح ومتردي و للق با مره يله ص 0 لصاحبها المتصوف 
لذن كعد وبا لاض لباه ين حيط ونوا ناساتن الام :كل 
جوانب حياهم فلا يتغيرون قيد شعرة بمعرفته تلك . 

شيع امجوري لوستي ا روتام افاار عن امطاب ررد 
الننة «النامى وجا ان : القرانوجلدية ارس دري فرق هنا عو أن الئد 
تعالى اختار له أولياء اختصهم بصحبته » واختارهم حكاماً لملكه » ومنحهم 
نوا امك وكرت سي الي ور ونه وشاوضي الهنن: واطهرى 6 
وجمعم مع أفكارهم فيه ومعرقتهم به ؟ كان نوا فيا مضى - وهم الآن كذلك ‏ 
وإلوعا كاءاله نوم القيامة لأن الله فضّلهم على غيرهم 2 وإ 
لأرجو القارئ أن يقرأ العبارة السابقة وني ذهته أن الحديث إثها ينصب اليوم 
على علماء الرياضة والطبيعة بكل ما قد تفجر في حياتنا من أسباب العيش 
على أيديهم ؛ فسوف يرى عندئذ أن الذي تغير بيتنا وبين من يصفهم ال هجويري 
إتما هو أفراد الفئة ابي مخصها بالحديث » وأما إطار لقم الذي نضعهم فيه 
فباق اليوم كما كان ني الأمس » و يمثل هذا نتصور ارتباط الحديد بالقديم ؛ 
ناذا نر ان الساره التنايقة نووالق التديه دقلا إن اتفال اسار 
له علماء الهمهم سداد البحث والنظر حتى ليجوز القول بأنهم ‏ بحكم ما قد 
اخترعوا وكشفوا ‏ هم الحكام الحقيقيون وإن لم يجلسوا على عروش الحا كمين ؛ 
ققد منحهم الله القدرات الي مكلتهم مما بلغوه » وطهرهم من فساد الطمع 
ومن وساوس النفس والطهوى »© وجمع أفكارهم فما تتجل فيه قدرة الخالق 
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عز وجل من نواميس الطبيعة عا فيها من ممختلف الكائنات . 


وتستائق النظر في كلام المجويري ؟ قهو بعد أن طرح وجهة نظره 
اي يقول إن المعتزلة والحشوية فريقان يمخالفاته فيها » فأما المعتزلة فلكونهم 
يقصرون المفاضلة بين مسلم وغير مسلم » أما ضمن جماعة المسلمين فلا 
مفاضلة » ومعنى هذا أن الأولياء لا يفضلون سواهم من المسلمين ؛ وأما 
« الحشوية العوام » فيقرون بأفضلية الأولياء على سواهم من المسلمين » لكنهم 
يدّعون أن ذلك كان فيا مضى حين كان أولياء » إذ لم يعد لحم وجود ؛ 
أقول إن المجويري بعد أن طرح وجهة نظره إزاء وجهات نظر المعارضين » 
طفق يؤكد امتياز الأولياء » فلقد جعلهم الله تعالى و حكام هذا العالى » 
وجعلهم لا يتبعون حواسهم » فببركة حلولهم تمطر السماء » وينقاء حياتهم 
ينبت الزرع من الارض » ويدعائهم ينتصر المسلمون على الكفار ؛ وهم 
ليسوا معصومين من الذتب - لأن ذلك للأنبياء خاصة ‏ ولكنهم محفوظون 
ب النة لولاا بن عو نوكن توق اندلق عن مفوتوة عليه اسار 

ولما كاتنت الموازنة بين « الأنبياء » و « الأولياء » موضوعاً يشغل اهتامهم 
كلاس الوجريري أن يعن را شاع قال : واعلم أن شرح لوي 
بوجه عام يقولون : إن الأولياء في كل وقت وحال أقل رتبة من الأنبياء م 
وأن الأقياء أفضل من الأولياء لذن نهاية الولاية بداية النبوة » وكل ني 
ول 4 وطي" الأرلاء الجزاتيا قنك وال ماه عالرن افا عن قات 
الأتسائية »توالآوليانة كذلف فق يسفن الأوقات .. ) 


وهاك صوفياً آخر من الأعلام » هو شباب الدين يحي سبروردي » 
نقدم لك من كلامه قبساً » حين يبين لنا كيف يتلقى الأولياء الكاملون 
الغيب ؛ وسوف ترى فيه حديثاً هو أقرب ‏ من حيث المضمون - إلى 
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ل ا اي ا 

كين لاحن الى تيم بلا الع وتواعق أن نتايم الخط الو جداني التصوبري 
لم تيك لدي عال الراق. عق عبط يوازية + فرعا اعطيناه نديد فمته 
المحفرقنة :الا رواسا :]ذا شل نلا" يفيت "الخد وديا ل انل عاورا رشدق] 
عن تلق الغيب كيف يكون عند من كتب الله لهم أن يتلقوه ااه 
فلن يكون ذلك منا إلا مشاركة له في دنيا « اللامعمول » الى اختارها لحياته ؛ 
يمول : ْ 

« وما يتلقى الأنبياء والأولياء وغيرهم من أمور الغيب » فإنها قد ترد 
علييم في أسطر مكتوبة » وقد ترد بسماع صوت .. وقد يشاهدون ضور 
الكاين » وقد يرون صوراً حسنة إنسانية تخاطبهم ‏ ف غاية الحسن- فتناجيهم 
بالغيب ؛ وقد يرى الصور الي تخاطب ٠»‏ كالتاثيل الصناعية » في غاية اللطف 

وحكميز يع ما يرى في المنام من الحبال والبحور والأرضين والأصوات العظيمة 
والاعتام - كلها مُثْلُ قايمة ؟ وكذا الروايح وغيرها ؛ وما يُرى من الجبيل 
وااو ا في المنام ‏ الصادق أو الكاذ ماين" كد تسينا الدماغ 3 
بعض تجاويفه ؟ وكما ان النايم ونحوه إذا انتبه فارق العالم المثالي دون حركة 
ولمى تجده على جهة منه » فكذا من مات عن هذا العالم يشاهد عالم النور دون 
حركة وهو هناك » ( من كتاب و حكة الاشثراق » للسبروردي » ص 51١‏ 
1 

هكذا بريدنا السبروردي أن ميت أنفسنا عن هذا العام » قالعين لا ترى 
والأذن لا تسمع ... ليتاح لنا عندئذ أن نشهد عالم النور ! ! وها هنا يسرح 
في ضروب النور وضروب الصوت الذي نشاهدها هناك أو نسمعها » فاسمم : 


« اعلم أن النفوس إذا دامت عليها الإشراقات العلوية » يطيعها مادة 
العال ( !! ) ويُسمع دعاؤها ني العالم الأعلى . 
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وإخوان التجريد يُشرف عليهم أنوار » ونها أصناف 

تزو ارقت دعل أغل البدايات - يلمع وينطوي كلمعة بارق لذيذ ؛ 
ا ل ... ورعا 

ونور وارد لذيذ » يشبه وروده ورود ماء حار على الراس 

ونور ثابت زماناً طويلاً » شديد القهر » يصحبه خَدَرٌ ني الدماغ . 

ونور لذيذ جداً » لا يشبه البرق » بل يصحبه هجة لطيفة حلوة يتحرك 
بعوة المحبة . 

ونور محرق يتحرك من تحرك الموة ... وقد يحصل من سماع طبول 
وأبواق امور هايلة للمبتدئ .. 

ونور لامع في خطفةٍ عظيمةٍ يظهر مشاهدة وإبصاراً » أظهر من الشمس 
في لذة مغركة . 

1 برَاقَ لذيذ جداً » يُتَحَيّلَ كأنه متعلق بشعر الرأس زماناً طويلاً 

ونور فج مع قبضة مثالية تراءى كأنها قيضت شعر راسه وشجره 
شديداً وتؤله ألا شديداً . 


ونور مع قبضة تتراءى كأنبا متمكنة من الدماغ . 

ونور مرو سورعل سيم الرزوج المكاني » فيظهر كأنه رع 
بالبدن شيء 4 وبكاد يقبل روح جميع البدن صورة نورية » وهو لذيذ جداً 

ونور مبدؤه قي صولة » وعند مبدثه يتخيل الانسان كان اشكا ببدم 

وورساح سلب امسر + 


ول سر بير 


ونور يِتَحَبَّلَ معه ثْمَلّ لا يكاد يطاق . 
ونور معه قوة تحرك البدن حتى يكاد يقطع مفاصله . 
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وهذه كلها إشراقات على النور المدبر » فتنعكس إلى الميكل وإلى الروح 
النفسالي ؛ وهذه غابات المتوسطين 0 وقد تحملهم هذه الانوار فيمشون على 
الماء والهواء ... ؛ ( و حكمة الاشراق » للسبروردي » ص 707 وما بعدها ) 
فاذا تسسى كلاماً كهذا إلا أنه أجراس لفظ قد توحى بحالات 


ولننظر في للمحة ما يقوله ابن عربي ني « خاتم الأولياء » اذا كرية 
كيف نشأت عند بعضهم الفكرة 0 من أولياء » ينتهي بولي 
يكون خاتماً لهم » ولا يكون بعده ولي ) » على غرار ما يقال عن « خاتم الأنبياء) 
إنه لا نبي بعده ؛ يقول ابن عر بي : 

فيو واى والحى »«سحاتس مراتك اق :رويك تمتك »توافت غراتة 
في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها » وليست سوى عينه  »‏ أي أن الصوفي 
الذي يرقى مجهاده إلى أن يتحد بالله » انما يرى تقسه إذ يراه » كما أن الله 
ندال - انديها تعاب ررق أسام اق مهن عفقته ةق ذلك الضرق» + 
فكل من الذاتين ترى صورتما في الذات الأخرى ... ويمضي ابن عربى آي 
الحديث فيقول : :... منا من جهل في علمه فقال : والعجز عن درك 
الإدراك إدراك ؛ ومنا من عَلِمّ فلم يقل مثل هذا وهذا أعلى القول ‏ بل 
أعطاه العلم السكوت » ما أعطاه العجز » وهذا هو أعلى عالم بالله » وليس 
ا ا ل ا 
الامن مشكاة الرسول الخاتم » ولا يراه أحد من الأولياء إلا من مشكاة الولي 
الخاتم ؛ حنى إن الرسل لا يرونه ‏ متى رأوه ‏ إلا من مشكاة خاتم الأولياء » 
فإن الرسالة والنبوة ‏ اعني نبوة التشريعم ورسالته ‏ تتقطعان والولاية لا تنقطم 
ابدأً ... » ويستوقفنا في هذه الأسطر بعض المعالم الي تحتاج منا إلى تعليق ؛ 
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ففيها موازنة لطيفة بين رجلين » أحدهما قد جهل ما أراد العلم به والآخر قد 
علم » ولكن أولهما على جهله قد يرى في موقفه شيئاً من إدراك » لأن علمه 
بأنه قد عجز عن درك ما أراد إدرا كه هو في حد ذاته ضرب من الإدراك ؛ 
وأما ثانبهما فهر وإن يكن قد بلغ مرتبة العلم بما أراد العلم به » فهو يسكت 
عن كل قول ؛ لكن سكوت الذي علم لا سكوت الذي عجز ؛ وهنا نلاحظ 
أن مثل هذا العالم الصامت هو عند ابن عر بى ‏ « أعلى عالم بالله » » وإن 
رأياً كهذا ليدل وحده على أن المتصوف فرد قد ينفع نفسه بما يكون قد ارتقى 
إليه » لكنه لا ينفع الناس ل ل ا 
هذا العالم الصامت لا يضع حجراً واحداً في بناء الحضارة أو في بناء العلم » 

حتى إذا أخذنا بتعريف العلم الذي ورد عرضاً في الأسطر السابقة ‏ وعو أن 
العلم علم بالله ؛ لأنه سيظل علما منحصراً في شخص من عَلِمّه » لا سبيل 
إلى انتقاله منه إلى سواه ؛ ولئن كان « المعقول » هو دائماً وف كل الحالات 
٠‏ قول » ينضبط ببعض الضوابط الي تمعله معقولاً » فلا بد أن يكون الصمت 
في حالة العلم مهما يقن ترح العلم هو قمة و اللامعقول » ؛ إننا تكتب 
هذه الصفحات كا ري 4 عن أن ترى غاذا مكل احدمهن رزانا" 
وندجى انالا باد هيا عن رجل « صامت ؛ لم ينطق بكلمة حتى وإن 
علم ؛ وتحي ءبعد ذلك ملاحظة ثالثة على الفقرة التي أوردناها » وهى ي أن العلم 
بالله الذي هو موجب للصمت عن الإفصاح به » « ليس إلا لخاتم الرسل 
وخاتم الاولياء » وإنه ليتعذر علينا تصور « الرسول » صامتا عن علم » إذ 
فم تكون ‏ الرسالة » إذن ؟ وكذلك الأمر بالنسبة : لوق » ؛ ومع ذلك فاين 
عر بى يقول ‏ ما يقوله كثيرون جدا من المتصوفة ‏ بان سائر الانبياء والرسل 
إتما علموا ما علموه عن طريق حاتم الأنبياء » وكذلك الأمر بالنسبة لجميع 
الأولياء فهم إتما استمدوا مواهبهم عن طريق خاتم الأولياء ! أما كيف أخذ 
السابق في الظهور عن اللاحق ٠»‏ فتفسيره مستند إلى حديث ينسب إلى الي 
عليه السلام وهو :1 واكتطارها رلعريك اناك الايد واه كلن ييا 
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قبل ظهوره في لحظة معينة من التاريخ » على حين أن غيره من الأنبياء ما كان 
نبياً إلا حين بعث ؛ وكذلك الأمر بالنسبة للأولياء وخاتمهم ؛ فخاتم الأولياء 
هكذا يقول ابن عرب في النص الذي ننقل عنه ‏ كان ولياً وآدم بين الماء 
والطين ©. غير همق الأولباء نذا كات ولا الا سد تحضييله عرائظ الولاية 
( راجع « الفص الشيثي » من كتاب « فصوص الحِكّم و 


ناحيف الذي 07 00 عر بى )2 أو م الترمذدي 
او جورهيكا القت م نولو ين ونش دواد دون باقر اليكوة عفان للك وحده 
لكفيل لنا يحواز التفنيد على إطلاقه : في هذا الوجه الواحد أو في غيره من 
الوعوو قلست ا كنت سكا دعا كلقا رئ إذا قلت في صراحة تامة بأن حدود 
اا م قط ولا أريد لها أن تتسع ‏ لترى في أقوال الصوفية هؤلاء 
نفعا اقل تفع لتنا اللهم إلا إذا اخذناها ماخذ التعبير الشعري الذي ينفض 
على صاحبه » وأما سائر الناس فلا تقع عليهم تبعة القبول . 


لقدا أبلشتبر انا عرعضاين يدع القارعة ‏ وهو أن تخاول قزاءة ما كتيب 
عن د الأولياء » قاع قطرية 2 فنمهم كلمة ١‏ الأولياء » على أنها تعني اليوم 
علماء الرياضة والطبيعة والدراسات الانسانية كما نفهمها الآن ؛ ومبرر ذلك 
عندي هو أته إذا كان أولياء لماي وسيلة معرفة بالله حتى عرفناه جهد 
طاقهم وطاقتنا » فوسائل معرفتنا اليوم. هم العلماء ؛ لكتني إذ أقترح هذه 
المحاولة في الفهم لينساب قديمٌ ني جديد » فإني لا أجد ني اقتراحي هذا 
مكاناً لما أسموه ٠‏ يخاتم الأولياء » لأن العلماء لن يكون لحم خاتم يسد الطريق 
را 
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وسأثبت فها يل أسطراً من « ابن تيمية » يتصدى فيها بالتفنيد لفكرة 
خاتم الأولياء » ما لا جعل في موقفنا بدعاً منكوراً ؛ يقول : 


«... إن دعوى المدعي وجود خخاتم الأولياء باطل لا أصل له ؛ ولم 
يذكر هذا أحد من المعروفين قبل هؤلاء إلا أبو عبد الله محمد بن عل الترمذي 
الحكيم في كتاب و« ختم الولاية » ١‏ ود كن جني لكان ينعن هيلا 
وغلط مخالف للكتاب والسئة والإجماع ؛ وهو رحمه الله تعالى ‏ وإن 
كان فيه فضل ومعرقة » .. . في كلامه من الخطأ ما يجب و أشنعها 
ما ذكره في ختم الولاية : كل فطواة فيه أن يكو فى التاخزين من درحه 
عند الله أعظم من درجة أبي بكر وعمر وغيرهما ؛ ثم أنه تناقض ف موضع 
لعو م انج ير نوشقاني دبال ره كررسيير امن الاين + 
فأبطل ذلك واحتج بأبي بكر وعمر » وقال : «يلزم هذا أن يكون (أي 
الول المعتزل ) أفضل من أبي بكر وعمر ) رأبطل للقي ونا راق 
من أغطاء الحكم الترمذي ) ما ادعاه من - خاتم رلك الذي: يحون 5 
آخر الزمان 00 وتقدعه على من تقدّم من الأولياء وأئة يكون معهم 
كخاتم الأنبياء مع الأجاء ٠‏ وهذا ضلال واضح ؛ فات أفضل أولياء 0 
عد الأمة ام بكر وعمر وعنّان وعلي وأمثالحم مر من السابقين الاولين م 
الهااجر ين :وال تضان .. ولفظط و خاتم 0 
لق الام ولا أها نولا لكر في "كباب لذ ولا عا رنيؤله ؛ وتوحت 
هذا اللفظ أنه آخر موه ن تتي ... مع أن كل من كان مؤمنا مناً تقياً كان لله ولياً .. 
وإذا كان خاتم الأولاة آخر مؤمن تتي في الدنيا » فليس ذلك الرجل أفضل 
الأولياء ولا أكملهم ؛ بل أفضلّهم وأكملهم سابقوهم الذين هم أخص 
بافضل الرسل من غير هم . .. والأولياء ‏ وإن كات فيهم مُحَدتُ (أي ملهم) 
- كما ثبت ني الصحيحين عن التي صلعم أنه قال : «انه كان في الأمم 
قبلكم مُحَدَنُونَ : فإن يكن في أمتي : فعمر  »‏ فهذا الحديث يدل على أن 
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5 لفق نم عله الاأخة قير ؛ وأبو بكر أفضل منه إذ هو الصديق 0 
والمحدّث ‏ وإن كان بِلّْهم ويُحَدّثْ من جهة الله تعالى فعليه أن يعرض ذلك 
على الكتاب والسنّة » فإنه ليس يمعصوم ... 
ثم أن خاتم الأولياء هذا ( ما زلت أنقل كلام ابن تيمية ) صار مرتبة 
توعوية لأ عتقيقة له وموصار بلطي انس ان لقيكم طواقت تعن وافد اد اها 
غير واحد » ولم يدّعها إلا من في كلامه من الباطل ما لم تقله البهود ولا 
المجنا كن كنا أو عاعاة مداتكي» التسيومن ( قصد اب عضي ساحن 
« فصوص الجكم ؛) وتابعه صاحب. الكلام في الحروف (ريما كانت 
الاشارة إلى الفارابي في « كتاب الحروف » ) ... واخر كان يزعم انه المهدي 
الذي يزوج بنته بعيسى بن مريم وأنه خاتم الأولياء .. 
ثم ان صاحب لقف رفن وأمثاله بنوا الأمر على أن الول يأخذ عن الله 
بلا واسطة » والني بأخذ بوقسطة المَلّك » ولهذا صار خاتم الأولياء أفضل 
اعس عن هذه الجهة » و باطل وكذب ! فإن الولي لا يأخذ عن الله إلا 
ببواسطه الرمول له ]داكا مدنا( أي مُلْهَما) فقد ألني إليه شيء وجب 
لداعي عامادية امرك د :الكتاب والسئة . 


1 
* وتكلي الله لباه على ثلانة أوأيه : ن وراء حجاب كما كلم موسى ؛ 

ونام بوالمرد كما أرسل اللاكة إل الأنياء ‏ وبالايحاء » وهذا(الأخي 
فيه 'للولي تصيثٌ ؛ وأما المرتبتان الأوليان فانهما للأنبياء خاصة ؛ والأولياء 
الذين قامت عليه الحجة بالرسل لا يأخذون علم الدين إلا بتوسط جل الله 
الهم ء فكيت: يكووون لايق حن انأش عله واعسظة نو يكون جنا" لاضن 
أعى » وهم لا بصلؤن إلى مقام تكليم موسى ولا إلى مقام نزول الملافكة علييم 
كما نزلت على الأنبياء ؟ وهذا دين المسلمين والبود والنصارى . , 


وأما هؤلاء الحهمية الاتحادية ( الكلام ما يزال لابن تيمية ) فبنوا على 
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أصلهم الفاسد أن الله هو الوجود المطلق الثابت لكل موجود ؛ وصار ما يقع 
نالفاي من الحو طريء بووانت ا كمو وساوس رطام - يزعمون أنهم 
أخذوا ذلك عن الله بلا واسطة » وأنهم يكلّمون كما كُلّم موسى بن عمران » 
وفيهم من يزعم أن حالم أقضل من حال موسى بن عمران » لأن موسى سمع 
الخطاص ل ححرة و و عل ليو مد متييود لطا ريوس جحي 
ناطق ...0 ... وني دعواهم أن خاتم الأولياء أفضل من نحاتم الأنبياء من 
بعض الوجوه ... وأعظم من ذلك » زعم ( ابن عر بى ) أن الأولياء والرسل 
من حيث ولابتهم - تابعون لخاتم الأولياء » وأخذوا من مشكاته » فهذا 
باطل بالعقل والدين » فإن المتقدم لا يأخذ من المتأخر » والرسل لا يأخذون 
من غيرهم ... ؛ ( من « حقيقة مذهب الاتحاديين » لابن تيمية ص 1١8‏ 
* 
لست أعتذر للقارئ عن طول العبارة التي اقتبسها من ابن تيمية في تكذيبه 
لا زعمه الزاعمون ‏ ومنهم الحكيم الترمذي وابن عر بى والسهروردي ‏ عن 
الأ, ولياء وعن حاتم اونا هك دك أذ ابن الت حرفل مام تعن 
بعض ما يقال عن هؤلاء » كي ينفتح لنا طريق العقل فنضيف ما نراه بدورنا 
متعذر القبول » لا سما إذا انتقلنا من المحيط الثقائي الذي أحاط بتلك المشكلة 
موود تع ند بذ بون الا فدونب ناك مع لقان سا 
ارده وك لحم اك ا ب 
المشكلة برمتها على دنيا اللامعقول في تراثنا » ومن ثم ب يصبح تتاولها مشروطاً 
بطبيعتها هذه . 
ولقد تاول ارخ تمنة كذلك اق المضدن السابق عن 1176-11 
ما بناه ابن عر بي على الحديث القائل : « كنت نبياً وادم بين الماء والطين » 
وعوب لي العيجة الي اسنلا ان عر بي عن هذا الحديك دان الى محمدا 
عليه السلام كان موجوداً منذ الأزل » عخلاف غيره من الأنبياء ؛ وكذلك 
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خاتم الأولياء في رأي ابن عربى - كان ولياً وآدم بين الماء والطين ؛ فيعلّق 
ابن تيمية على هذا بقوله : « هذا كذب واضح 3 مخالف لإجماع ائمة 
الدين » وإن كان هذا يقوله طائفة من أهل الضلال والالحاد ؛ فإن الل عَلِمَ 
الأشياء وقدرها قيل أن يكونما ؛ ولا تكون موجودة بحقائقها إلا حين توجد ع 
ولا فرق في ذلك بين الأنبياء وغيرهم ؛ ولم تكن حقيقته ( أي حقيقة محمد 
عليه السلام ) موجودة قبل أن يُخْلَقَ إلا كما كانت حقيقة غيره » بمعنى 
أن الله عَلِمّها وقدرها ؛ لكن كان ظهور خبره واسمه مشهوراً أعظم من 
غيره 4 . 

بل ماذا تقول في اهام ابن تيمية للمتصوفة الذين قالوا ما قالوه مما أسَلفنا 
عوذجا منه » بالالحاد » لا بمجرد الخطا ف الراي ! فن قوله في ذلك عنهم : 
«كان الملاحدة من المتصوفة » كابن عربى وابن سبعين وغيرهما » قد سلكوا 
مسلك ملاحدة الشيعة كأصحاب رسائل إخوان الصفا» ( من «الرد على 
المتطقيين » لابن تيمية » ص 485 ) . 

أفيكون بدعاً منا بعد ذلك أن نكتى بالقول عن مثل هذه المشكلات 
وطاايتالة فياك اقرع فحت واللاء ل ا نين كه دن البلذابة وود اناك 
كالبي نجيش بها صدور الشعراء » قد تلذ قراءتها » أما ان نطرحها امام العمل 
ومنطقه فلا ؛ وإذا كان أمرها كذلك فلا يجوز أن تكون هى وأمثاها جسر 
العبور بيننا وبين أسلافنا . ْ 
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إنني إذ أقول ما أقوله » فاتما أحتكم إلى العقل ؛ وللعقل في أحكامه 
حدود معلومة ؛ ولعل أوضح هذه الحدود أن يكون المحكوم بعقله في حالة 
من « الوعي » الكامل با يؤديه ؛ فأما أن يقال عن رجل إنه عن طريق 
؛ اللاوعي » يستطيع أن يكشف عن الحق فيعلمه »فذلك قول بنقض بعضه 
بعضاً ؛ نعم إن من حقك أن تقول : « ولاذا أشتى بالوعي إذا كانت حالات 


يفف 


اللاوعي تسعدني بوجداها ؟ من حقك أن تقول هذا » ولا حرج عليك أن 
تنعم بما تراه مصدراً لنعيمك » لكن الذي ليس من حقك أن تدّعي بلوغ 
« العلم » عن غير طريقه » اللهم إلا ان تعطي كلمة « العلم » معنى ليس هو 
عيبت ارم رطاف بالقدل عر مودت ترد لز ولو 1م 
كشفوا عن « الحى » بحالات هي اقرب إلى حالات الغيبوبة منها إلى حالاات 
الصحو الواعية ؛ وسأنقل لك أسطراً من الغزالي يصف لنا فيها ما يظته طريقاً 
لبلوغ « الحق » : 


«... فالأنبياء والأولياء انكشف لم الأمر » وقاض على صدورهُم 
النور » لا بالتعليم والدراسة والكتابة للكتب © بل بالزهد ني الدنيا » والتَِّري 
من علائقها » وتفريغ القلب من شواغلها » والإقبال بكنه الممة على الله 
تعالى ؛ قن كان لله كان الله له ؛ وزعموا ان الطريق ني ذلك اولا بانقطاع 
علائق الدنيا بالكلية » وتفريغ القلب منها » وبقطع الحمة عن الاهل والمال 
والولد والوطن وعن العالم والولاية والجاه ؛ بل يصير قلبه إلى حالة يستوي فيها 
وجود الشيء وعدمه ؛ ثم محلو بنفسه في زاوية مع الاقتصار على المفرائض 
والرواتب » ويجلس فارغ القلب مجموع الحم » ولا يفرق فكره بقراءة قران » 
ولا بالتامل في تفسير ولا يكتب حديث ولا غيره » بل مجتهد الا مخطر بباله 
شىء سو الله تعالى ؟ فلا يزال ‏ يعد تجلوسة في الخلوة ‏ قائلاً بلبائه : الله ! 
اسرااغل الارا عم تحصور الثلب 0 شي رقتي إل هالة ناز يتيك 
اللسان ويرى كأن الكلمة جارية على لسانه ؛ ثم يصير عليه إلى أن يمحى 
أثره عن اللسان » ويصادف قلبه مواظباً على الذكر » ثم يواظب عليه إلى أن 
يمحي عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهيئة الكلمة » ويبقى معنى الكلمة 
يحرداً في قليه » حاضراً فيه كأنه لازم له لا يفارقه » وله اختيار إلىأن ينتهي 
إلى هذا الحد » واختيار في استدامة هذه الحالة بدفع الوسواس ؛ وليس له 
اعبار فى لمجلا رحب اللداكا بل عو عا أفعله ضان عرفا لفتدات 
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رحمة الله » قلا يبقى إلا الانتظار لما يفتح الله من الرحمة كما فنحها على 
الأنماء و لذو لاء سده الطرف: 

وعند ذلك إذا صدقت إرادته » وصَفَّت همته » وحسنت مواظبته » 
فلم تحاذبه شهواته » ول يشغله حديث النفس بعلائق الدنيا ‏ تلمع لوامع 
الحق في قلبه » ويكون في ابتدائه كالبرق الخاطف لا يلبث » ثم يعود وقد 
يتأخر » وإن عاد فقد يشبت وقد يكون مختطفاً ؟ وإن ثيت قد يطول ثباته 
وقد لا يطول » وقد يتظاهر أمثاله عل التلاحق » وقد يقتصر على فن واحد ؛ 
وعتازل أزلباء اه عا كته لذ تحص ؛ كما لا يحصى تفاوت خلقهم » 
وأخلاقهم ؛ وقد رجع هذا الطريق إلى تطهير محضر من جانبك وتصفيةٍ 
وجلاء » ثم استعداد واتتظار فقط » (راجع كتاب إحياء علوم الدين 
للغزالي » ج “اء ص .)75١-1١9‏ 

الحق إني لأسائل نفسي دائماً كلما قرأت أقوالاً كهذه لكبار المتصوفة : 
في أية حالة يا ترى كتبوا هذا الذي كتبوه » ثم لاذا كتبوه ؟ قهذا هو 
الغزالي - على عظيم قدره مفكراً وفقيها ومتصوقاً ‏ يعلنها صريحة بأن الأمر 
يتكشف أن ينكشف له لا بالتعليم والدراسة والكتابة للكتب ٠»‏ بل بالزهد 
في الدنيا ه ويوصي من أراد بلوغ الحق أن يقطع همته عن « العالم » وأن يضع 
نفسه فقي حالة « يستوي فيها وجود الشىء وعدمه » وعليه ان بجاهد نفسه حتى 
والع ار بإدالة قري تيوق ال اضال »عند فقن بكرف اقتها الطاروفت 
تن جاففم :ولا وى عله إلا الأتطان كمه شري الخ اقول ترك هل 
تمرس الغزالي نفسه عثل هذه الحالة الى يصفها ؟ فاإن كان قد فعل » فلا بد 
اتسكرنت كما رصي قلي علائقه بالعالم » واستوى عنده وجود الأشياء 
وعدمها ؛ ولم يعد مخطر بباله شيء سوى الله ... فتى ‏ اذن ‏ ولاذا » وكيف 
كتب هذا الذي كتب ؟ أليست الكتابة فيها ورق ومداد وقلم وألفاظ واتشغال 
بالناس الذين يأمل أن يقرءوا كتابته ؟ أيكون قد كتب هذا بعد أن أفاق من 
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غيبوبة استغراقه ؟ لكنه إذا أفاق ولم تعد له إلا ذكرى ما قد حدث له في 
لحظة ماضية ؛ أفلا يكون عندئذ في حالة جديدة مما يحسن الخروج منها 
بأسرع ما يستطيع ليعود إلى لحظة استغراقه ؟ ثم لماذا لا.يذكر لنا المتصوفة 
ل ا العيد اك سا للتوافيه وعليية هساعات وجدهم ؛ 
أم أنه غيء بحس ولا يوصف » فا فائدة هذا الذي يكتبونه لمن يوجهون إلههم 
القول ؟ ... مرة أخرى أقول : إن من حق من شاء أن يستمتع بقراءة هذا 
الصنف من الكلام ‏ وهو ني تراثنا كثير ‏ لكن ليعلم ان الدنيا لن تتقدم به 
قيد اصبع واحدة . 


وإن المتصوفة أنفسهم ليعلمون أن حالاتهم الوجدانية هده اموق خاضة 
اصن د إن كت لا مرق #سلاابد! الات بالقزن لكي اناس ؟ - 
وف رااان و لماعي لني العا الوا مر وا اي ما ري 
والأرجح أنما ستتأخر بمقدار ما فيها من أفراد لا يُعْنَوْنَ بشئوتها » ويستوي 
في أعينهم وجود الأشياء وعدمها ؛ ولذلك تراهم يجعلرن « الزهد » في الدنيا 
شرطأ من شروطهم ؛ والزاهدون ‏ بحكم تعريف الكلمة نفسها ‏ قد ينفعون 
انفسهم » لكنهم لا ينفعون حضارة الناس في شيء . 


بقول الحارث المكي ني كتابه ه قوت القلوب في معاملة المحبوب » : 
« الزهد يكون ,بمعنيين : إن كان الشيء ء موجوداً فالزهد فيه إخراجه وخروج 
القلب منه ؛ ولا ب لع ا ايع يك لدعي ٠‏ لأن ذلك دليل الرغبة 
فيه ؛ وهذا زهد الأغنياء ؛ وإن لم يكن موجوداً . .. فالزهد هو .. الرضا 
بالق .وهنا عن زع لقف ادي ونور نوع توحفففة لفقي أكون 
مختبطاً بفقره » خائفاً أن بُسْلَبْ الفقرّ » كما يكون الغني مغتبطاً بغناه يخاف 
الفقر و وس م بو قرردته القسة القن لأ بد يه ٠+‏ ونه الطهيزن مفة ال الك 
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وينفصل به عن الراغب هو الا يفرح بعاجل موجود من حظ النفس » ولا 
يحرّن على مفقود من ذلك ؛ وان ياخذ الحاجة من كل شيء عند الحاجة إلى 
الثىء » ولا يتناول عند الحاجة إلا سد القاقة » ولا يطلب الشىء قبل 
الحاجة » ( ص 507) « خالص الزهد إخراج الموجود من القلب ٠‏ ثم 
ل ل عي ا م الاي 
الزهد » وص 608) . 

ويروي صاحب « قوت القلوب ٠‏ عن إبراهم بن أدهم قوله : وقد 
حجبت قلوبنا بثلاثة أغطية » فلن يكشف للعبد اليقين حتى ترفم هذه 
الحجب 5 الفرح بالموجود » والحزن على المفعقود 4 والسرور بالمدح ؛ قاذا 
فرحت بالموجود فانت حريص » والحريص محروم ؛ وإذا حزنت على 
المفقود فانت ساخط » والساخط معذب ؛ وإذا سررت بالمدح فأنت معجب 
والعجّب يحبط العمل » (( ص 508) . 

وكذلك روى صاحب وقوت القلوب » عن بشر بن الحرث قوله : 
ولا تتحسن التقوى إلا بزهد ؛ العبادة لا تليق بالأغتياء ؛ مَل الغبادة على 
الغني » مثل روضة على المزبلة ؛ ومثل العبادة على الفقير مثل عقّد الجوهر 
قي جيد النساء » . 

سئل الجنيد عن الزهد فقال : معنيان » ظاهر وباطن ؛ فالظاهر بنْض 
ما في الأيدي من الأملاك » وبَّرّك طلب المفقود ؛ والباطن زوال الرغبة عن 
القلب » ووجود العزوف والانصراف عن ذكر ذلك ؛ الزاهد يحد بي العمل 
بتقصير الأمل وتقريب الأجل .. يكون ني الزهد استواء الأشياء فيكون عدمها 
كوجودها ... 

وهكذا وهكذا تستطيع أن تمد في تراثنا عن الصوفية ألوف الصفحات 


لكوت 


من هذا القبيل ؛ ولقد يكون ني هذه الأقوال وأمثالها جاذبية لقلوبنا ؛ لكنى 
أسال : إذا فرضنا أن أمة في عصرنا قد تشبّم أفرادها ببذه المثل » ثم جاءهم 
« مصلح ) بمنيهم برفع مستويات معاشهم ووفرة محصولهم »؛ وباقامة مشروعات 
اماد رحا لماي اللودا لي ل ل ين 
هم قائلون له ؟ ألا تراهم يُصمّون آذانهم عن دعوته » لأن و إصلاحه » هذا 
إعما هو نريب للنفوس ؟ ولأن زيادة الثراء اهام بالدنيا وذلك مذموم ؟ ولأن 

ار القراكا ا جر ا د رحو ااا بر ودر ىلا0 
حجاب بين المرء ء ونقسه ؟ أم ا بريدرة لجرا اموي ارم ل 
صفرة قليلة » وألا يشيم في الناس ؟ 


إن في ترائنا ميلاً شديداً نحو تحقير الحياة الدنيا والتقليل من شأنها 
وضرورة أن يصرف الناس أنظارهم عنها حتى لا تفتنهم الفانية عن الباقية » 
وهو ميل قد تخفق له قلوبنا وتبتز مشاعرنا لكثرة ما أوصينا به » لكنه يتناقض 
تناتضاً صريحاً مع أسباب النجاح والقوة في عصرنا » وعلينا أن تختار ؛ فإذا 
قال قائل : ٠‏ ليس من الناس أحد إلا وهو ضيغ عل الدئيا » وماله عارية و 
فالضيف مرتحل والعارية مردودة » ثم أعجبتنا الصياغة الأدبية الجميلة » 
فلا يحوز أن يفتننا جمال اللفظ عن فساد المعنى ؛ لأنه إذا كان الانسان ضيفاً 
عل الدثنا:وشيلة الارععال وذلك من حيث هو ,اسان دزوه «خليس يفو 
كذلك من حيث هو نوع تتعاقب أجياله أبد الدهر » واذن فالعمل المنتج 
الثابت واجب مفروض ؛ وليس صحيحاً أيضاً أن « المال عارية والعارية 
مردودة » لأن معتى المال قد بتسع ليشمل المنشئات الصناعية الكبرى 
والمشروعات الحضارية العظيمة » فهذه رواسخ ثابتة على فترات طويلة من 
المق ولتسة بغار مرزوودة و4 وسكا عد و تعر اننا افا انيه 4 
تروف التاسن خرن العناة الدئيا يكل اوج تفاطها + ناذا أردنا سابقة عم :ا 
وسو دوعو نوعني ان لقلا بكماها كل عا عق شان أن محمد 
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في عروقنا دماء الحياة أو يتجه بنا وجهة اللاعقل هذه ؛ سئل عل بن أبي 
انيع انكرسيةث الفا سالبة- و ا" امس هن ذأن اوفاعناء .واحرها 
فناء ... » وهذا صحيح » لكن لا ينبخي أن يفوتنا بأن المول هو الطريق 
الممتد بين عناء الولادة وفناء الموت ؛ إن محفوظاتنا الى نحفظها من مأثورات 
أثراظة عزواقدن بعك فق داش الابتدائية أطفال » ثم تظل تتدرج معنا في 
الخط نفسه كلما ارتقينا سلّم التعليم ؛ تكاد تلتي كلها ني هذا الموضوع 
الذي نتحدث الآن عنه ‏ عند نقطة واحدة هي التحريض على الفرارمن 
الفاعلية الحيوية التى يقتضيها الاقبال على الدنيا » بحجة أنها « قانية » 
وااماظل يعرف اندرا عق سول الندى نوما كلايه :للق #اقنطري من الم ارد" 
آخر الشوط وهذه هي الناذج المثى أمام أبصارنا » ولولا أن فطرة الحياة 
نفسها تدقع الاحياء في لطريق اسيم » تأترن ا كما يفعل 
التصوقة الراهدون: + فنارك الديا لا أرقن :4 كل هنا تنا من غزامل 
ثقافية في كياننا الفكري » من بينها انحصار النظر في حياة « الفرد » الواحد ‏ 
ولا عجب بعد ذلك أن تسر مؤسساتنا الاجماعية إلى الا تهيار » لأن شرط 
بقائها هو أن يعمل الأفراد ونْصب أعينهم امتداد البقاء : للآمة » في مجموعها 
الذي يتخطى في وجوده حواجز الزمن ؛ من منا لا يحفظ منذ طفولته عيارات 
حكمية وأبياتاً من الشعر تحاول يمجمال صياغتها اللفظية أن تنفره من الدنيا 
بكل من فيها وما فيها » وإنه ليقفز إلى ذاكرتي الآن بيت أبي نواس: « إذا 
امتحن الدنيا لبيب تكشفت له عن عدو ني ثياب صد يق » ولم ألحظ إلا الآن 
حقيقة محتواه ؛ فا هى الدنيا إلا أن تكون ناساً وطبيعة ؟ فكيف لا تكون 
المقعة نولا يكو النائس ربا ود اميق طلله وه لكه فللا ادك اتشيدوا 
بثياب الأصدقاء ليخدعونا ؟ أليس الناس هم الذين أتعاون معهم ويتعاونون 
معي على إعداد الطعام وإقامة البيوت » وعلى التعليم من جهل والتطبيب من 
مرض ؟ ثم أليست الطبيعة هي ما فيها من ضوء وكهر باء وهواء وماء وحديد 
ونحاس ؛ فلو كانت هذه كلها أعداتي وأردت اجتتاب عداوتها » اذا 

برف 


يقترح عل أبو نواس بديلاً لها ليكون هو الصديق ؟ أحسب ألا بديل إلا الموت 
وهدذه هي خخلاصة ما يحملنا الجانب !! لصوي من ترائنا على فعله ؛ إنه الما 

ميز العقل البدائي أن يرى صاحبّه في كل شيء إما عدوا أو صديقاً ؛ مع أن 
الصداقة والعداوة ‏ عند النظرة الأعلى ‏ لا يُجُديان نفعاً لمن شاء أن ٠‏ يفهم » 
العالم من حوله على أسس موضوعية علمية . 

أود هنا أن أؤكد للقارئ بأنني - كسواي من حملة التراث العربي ‏ 
أحس خفقة القلب كلما قرأت للمتصوفة أو لغيرهم ممن يبشرون بالقيم نفسها 
وكأما هي الخفقة اللي تحفزني أن أل الدعوة إلى زهد في الدنيا وانصراف 
عنها » وإلى وأد الرغيات في أكمامها ء وبالتالي وأد النفس في منيتها ؛ لكني 
بكل هذا الذي أعرضه على القارئ من وجوب الإعراض عن الحانب 
اللامعقول من تراثنا » ونشر المعقول وحده من ذلك الثتراث » !تما اغالب 
ف جوف نزعة بها القوامون على تربيتي وتعليمي ا وضعوه أمام عيني من 
تماذج حملوني على احتذائها ولو من الناحية النظرية الي نجعلها املا ان لم 
000 

مد النظرة: الضوية ‏ التاعدة' الى يحملنا: غَِيا “التزاة في نحوائيه 
اللاعقلية هو أن الدنيا بأسرها « وهم » لا فرق فيها بين ما يعده الناس خيراً 
وما يعده الناس شرا ؛ تقول ٠‏ ما يعده الناس » لان المتصوف حيْما يعلو عن 
سيت العياة لذن برها ونه ا مروف أن التعق »الأ عل هر اشير 
صرف ؛ فلئن كانت ظواهر الحياة الدنيا تتفاضل خيراً وشراً في اعين الناس 
«الكرنان الجمالد عير ويستيدفة الحزر وبين 1 شر يعارضه ؛ ولواصطتعنا 
هذه الوجهة من النظر ما عرفنا بأي مقياس يز بين المحمود والمرذول من جوانب 
حياتنا العملية عندما نسعى فيها إلى علم وصناعة وزراعة وغير ذلك » إذا 
كانت هذه كلها أوهاماً يحب الارتفاع عنها إلى حيث ٠‏ الحق «الذي تنمحي 
فيه المواصل والتجزئة ؛ ولطالماترددتي النفس سؤال كلما طالعت كتابا او 
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قولاً لمتصوف ؛ يحاول به أن يردّنا عن أوهام الحياة الدنيا وخخداعها إلى عالم 
اعلى هو عالم « الح » الذي يتنزه عن تحولات الزمن وتغيراته : ترى ماذا 
عسى هذا الوجدان الصو أن يكشى لنا من حقائق الذنيا ؟ إنه لا يكشف 
لنا البتة عن شيء اللهم إلا عن طبيعة نفسه هو » أو قل إنه قد يكشف لنا عن 
طبيعة النفس البشرية عامة » وذلك على أحسن الفروض ؛ أما ما ليس نفساً 
بشرية فهو انه أشد هنا جهلد + اذل طبيعة الكون بصيقة غامة غرفتاعا مله > 
ولا طبائع الكاطاتت: بقل العامة كاك :101 حيز لتويك ملز اا 
اللامعقول من تراثنا أو لم يوجد ٠‏ فلم يكن ليتأثر بوجوده أو بعدمه إنسان 
واحد من البشر في طريقة معايشته لظروف هذا العصر العلمي العمل الصخّاب 
بضروب الحركة والتنشاط . 


حاوف 


القف تل الا 
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لعل قمة اللامعقول في حياة الاإتسان العملية ‏ والعلمية الزائفة كذلك د 

هن أن يلخل البحر عائلاً من عوامل المي والمصين + إذ اما البحر إن 
لم يكن هو تعليل الأحداث بغير أسباءها الطبيعية ؟ فإذا كانت علة المطر 
الطبيعية ‏ مثلاً ‏ هي مقدار ما يتكثف في الحواء من مخار الماء » جعلها 
الساحر ورقة يَكْتْبْ عليها أحرفاً مختارها أو عبارات » يزعم طا المدرة على 
إنزال المطر ؛ وإذا كانت علة الشفاء من مرض معين هو أن تزال الجرائيم 
الى تحدثه » كانت هذه العلة عند الساحر عفريتا سكن الحسد العليل ع 
والشفاء من المرض إنما يكون بطرد هذا العفريت بأقوال تقال ومخور بعطر 
جو الكاة ووظيرة من الكافتاة القتطاتية العابتة بالعناة الناين »وسكذة. 
الناس في حياتهم العملية على أنه سحر علني مكثوف » فهنالك ضروب 
اغوي نل حاف الا عن :افق الكر اده كان يسارك شعي ان الي عل 
عدوه في ساحة القتال بدعوات يوجهها إلى السهاء » في حين لا تكون الغلبة 


وخر 


إلا بطائرات ودبابات يحسن إدارتها وتوجيهها ؛ أو أن يرقب شعب ازدهار 
محظنة يركات«الأولياء + سواة: أحكتت” خطظ 'الأنتاح الاتتضادي أو 
ترك سبهللا في آايدي السفهاء .. هذه وأمثالها تندرج تحت مقولة 
«السحر » لأنها جميعاً ربط غير علمي بين المعلول وعلته . 
ولقد جد في تراثنا القديم الناقيكة عرف" اليد والتنجم والتعزيم 

والرتى والهائم نات أعفاء متو لتم عون الكريية 22 
ألوف الصفحات مبعثرة هنا وهناك في أنفس ما خلفه الآباء من ميراث 
ثقافي ؛ ولم تكن أمثال هذه الأحاديث لتشغلنا يمخطرها وخطورتما ١‏ 
لولم تجدها واردة في أماكتها من الكتب مسوقة على بحو عون القارف 
بأنها أمور لا تحتمل الجدل ؛ فترى الكاتب - وقد يكون من جهابذة 
الأعلام المفكرين ‏ تراه يحدئك عن التأثيرات السحرية بكل أنواعها 
وكأنه .بحدئك عن طلوع الشمس وجريان النهر واخضرار الزرع ؛ فهي 
عنده أمور تجري مجرى الطبيعة المألوفة في اطرادها ؛ وربما كان لطهؤلاء 
الآباء أعذارهم في ذلك إذا نسبنا الأمر إلى مرحلتهم التار مخية والحضارية » 
ولكن كارثة الكوارث الي تكرثنا اليوم ‏ نحن « المعاصرين  »‏ اننا ما زلنا 
نقرأ هذه الأشياء » بل وتُدخل بعضها في شئون حياتنا العملية والعلمية » 
بروح من لا يجحد فيها غضاضة ولا داعياً للشك والتردد ؛ ثم تعظم المصيبة 
حين ندرجها تحت مقولة « الإعان » ونصب الويل على من تحدثه نفسه 
عجرد المراجعة الفاحصة . 


وليس بذي نفع كثير أن نتقصى الأمثلة من ترائنا على نحو يشبه 
الحصر والشمول » » بل ليس ذلك ني مقدورنا حتى لو أردناه » لأنك إنما 
تُسلّح نفسك بالشواهد الكثيرة ة لو كنت تعلم أنك ستواجه من يعارضك 
في زعمك » بيد أن الأمر هنا معكوس » فالأرجح جداً ألا يطالع هذه 


اح اعم 


الأشظر قارئ الا وهو ذو عميدة سابقة بحقيقة السحر وبقية أفراد أسرته 
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من تنجيم وتعزيم الخ ؛ وإنما الغضبة منصبّة على كاتب هذه الأسطر 
كل لحكلا تلد كار تود اناو اضر إل مخ لني اين 
أن تتحيه من تراثنا » وإذن ففيم كثرة الشواهد على موقف مسلّم به ولا 
يُطلب له شهادة إثبات ؟ 

ومع ذلك فيكفينا في هذا السياق مثل واحد أو مثلان ؛ تأخذ أوطما 
من رسائل إخوان الصما » وما ادراك ما إخوان الصفا ؟ هم ذروة المثقفين 
ف المرن العاشر الميلادي ( الرايم الحهجري ) الذي هو بدوره ذروة ما صعد 
إليه الفكر العر بي القديم ؛ فإذا وجدنا صفوة الصفوة هؤلاء » برغم تزوعهم 
المَوي نحو التفكير العلمي ما وسعهم ذلك ٠‏ يحتمون رسائلهم برسالة 
محصصونا «الاهية السحر والعزائم والعين» لا ليحيطوا الموضوع عا يثير 
الريبة » بل ليحيطوه عا يؤيد كل ما يقال عنه من قوة وتأثير » أقول إذا 
وجدنا تلك الصفوة الممتازة من المثمفين تمقف هذه الوقفة من موضوع 
السحر وفروعه » علمنا أن المسألة لم تكن عند القوم موضعاً لسؤال » وهذا 
عو متعندر رقنا عق هذا اطداتي» مق التراك الفكرئ المأثون عن انلقن 

يبدأ إخوان الصفا هذه الرسالة الثانية والخمسين من رسائلهم » وهي 
الأخيرة » بقولهم إنهم رتبوا « فنون العلم وغرائب الحكمة » في الرسائل 
الكايفة يليه نظرنا أنهم يجعلون هذه الرسائل السابقة خمسين » مم 
انا اط اللاي اكه لدم و كيب با علقي ذرياك الدل 
ومراتب الطالبين المستفيدين » وهم يتوقعون من أنصارهم أن يعرضوا 
على الناس موضوعات تلك الرسائل بحسب ترتيبها الذي وردت فيه ؛ 
لأن كل خطوة تالية على الطريق تتطلب عقلاً أكثر تضجاً من الخطوة 
الي سيقتها ؛ ولا كانت رسالة « السحر والعزائم والعين » هي آخخر الطريق ‏ 
وي الا تعرض إلا على من ارتقوا بعقولحم ونفوسهم درجات الصعود 
إلى الكمال درجه درجة ومرتبة مرتبة ! 


كوف 


وهذه الرسالة هي آخر الرسائل  »‏ هكذا ل أن 
لكل نوا اف ايدو دو كف عون الطلتانت اموا نا كأحد العلوم 
والمعارف المتعارفة ٠‏ وكبعض الحكم المستعملة » ونستشهد علها عا 
سمعناه من العلماء وعرفناه من كتب القدماء الذين كانوا فها مضى قبلنا  »‏ 
وليلحظ القارئ هنا أنهم يشيرون إلى السحر وتفريعاته على أنها « علوم » 
من جهة » و و حكم مستعملة » من جهة أخرى » أي أنها أمور تدخل ني 
الحياة العلمية وني الحياة العملية على حد سواء ؛ ثم ليلحظ مرة أخرى أن 
الشاهد على صدقها - في دأعهم حاني ااتيعا من العلجاء وزو لحر جوها 
من كتب القدماء» » أي أن أحداً متهم لم ٠‏ يجرما » تجربة مباشرة ! وما 
زلنا إلى يوم الناس هذا » وهو اليوم الذي أكتب فيه هذا السطر من هذا 
الكتاب » يوم السبت السابع عشر من شبر مارس سنة 19177 » اقول إننا 
ما زلتا إلى يوم الناس هذا نسمع من كل من بحيط بنا توكيدات مرتعشة 
لحقيقة السحر وأفراد أسرته » حتى إذا ما سألت أيا منهم » هل رأيت ؟ 
أجابك بل سمعت ! 


هذه هي حالنا نحن اليوم » العلماء منا وغير العلماء ؛ أفليس من حقنا- 
إذن ‏ أن نعجب لقول إخوان الصفا : « .. رأينا اليوم أكثر الناس المتغافلين 
إذا مععوا بذكر السحر » يستحيل [ على ] واحد منهم أن يصدق به » 
ويتكافرون عن مجعله من جملة العلوم التي عنين أن طن فيا أو ع 
بمعرفتها » وهؤلاء هم المتعالمون والأحذات من حكباء دهرنا + المتخلفين 
والمدّعين بأنهم من خواص الناس المتميزين » ... إننا إذا اعتمدتا على هذا 
القول من إخوان الصفا » وجعلناه تصويراً للحياة العلمية في عصرهم » 
اخ" سحي عدا * + لوذاوت ا كباتك د أنه ذه الأحزان يز والحط 
جيداً أنهم من خاصة المثقفين ني أزهى عصور الفكر العربي ) بميزون بين 
«العلماء ؛ و «التعالمين» ٠»‏ والآخرون وحدهم ‏ أي التعالموت دون 


5 


العلماء ‏ هم الذين يتنكرون للسحر وينكر ونه ع ايا و العلماء  »‏ من 
أمثاللهم هم فيقبلونه حقيقَةٌ علمية ! ! ولاذا يتنكّر ١‏ المتعالمون » للسحر 
والتنجيم روي واه ؟ يحيب إخوان الصفا عن ذلك بقولهم : 

ووذلك الأنهم ا بعض المتعاملين بهذا العلم » والخائضين في طلبه من 
غين هعرف له ا 
بلهاء » فرفعوا أنفسهم عن مشاركة من هذه حال اذا عورا بد كر الجر 
والطُلّسْمات - أَنقَه منهم لتلا بتسوا "الى الكيل إلى التصديق: بالكدفب 
والخرافات » ... فإذا نبض مخواطرنا سؤال : كيف إذن ‏ يؤمن علماؤهم 
الأصحاء بما يؤمن به أولئك البلهاء المخرفون » مع أن « المتعالمين» قد 
انفوا من ذلك ؟ اجابئا إخوان الصما بان البلهاء والمخرفين !نما يطلبون هذا 
العلم ( المقصود ووه وعد » لكر والصيم) « لاغراض لهم سخيفة 
وكاس اق معرقه :لازنا علدا آنه اخيى عا ررقن البد#طالية الحكينة + 

لأنه يتضمن معرفة علمية سابقة بثلاثة أشياء » هي : الكواكب والأفلاك » 


والعروج . 


والذي نريد إثباته هنا هو أن اليوم شبيه بالبارحة » ما قد يدل على أن 
ترائنا قد سرى ني عروقنا أكثر مما كان ينبغي له أن يفعل لو وجد الموانع 
والضوابط ؛ فا زلنا مور يكون السحر واتباعه من 
١‏ مشا ن انلع لاخر ما عر ست أن ند 
أن نعكس الوضع: » فن عدّهم إخوان 53 « متعالمين » لإنكارهم أن 
يكون هذا التخريف جزءا من العلم » عددتاهم نحن ١‏ العلماء » بالمعنى 
المجي دوا لكيه مرو عدوي علي ؛ لقولهم ما « سمعوه ٠‏ عن 
الاقدمين وما «قراوه» ني الكتب الغايرة » اخر جناهم نحن من عداد 
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العلماء والمتعالمين معاً » لأنهم عندئذ إنما يُسلكون في زمرة البلهاء الخرفين 
الذين أشار إليهم « الإخوان؛ منذ حين . 

وبعدئذ يأخذ إخوان الصفا في حديث طويل يزيد على ثمانين صفحة » 
عن الموضوع با يظنونه « علماً » » وليس في وسعنا هنا أكثر من أن نسوق 
قبسات من اقوالهم « العلمية » هذه » 3 القارئ معي كيف اتنا بازاء 
كتلة ضخمة من ١‏ اللامعقول » الذي ي: بن ال" تدك عديدا ق تنقية عطرنا 
فر انا وه وشو كيه بعد أن يذكروا لنا كم هنالك من الكوا كب وكم من 
الأفلاك والبر وج ٠‏ يقولون أنه نمة سواها أشياء » «ملبها العمدتان اللتان . 
بعتن داهس الرامن والذعر الذي ب كلاس وغل السعرةة عولد 
يدل على النحوس » وليسا هما كوكبين ولا جسمين ظاهرين » ولكنهما 
أمران خفيّان » فخفاء ذاتيهما وظهور أفعالهما يدل على أن في العالم نقوساً 
خفية عن الحس » افعالها ظاهرة وذانها حفية » يسمون الروحاتيين . 
وهم أجناس اللملائكة وقبائل الجن وأحزاب الشياطين » ويعرف ذلك 
أصحاب العلوم والسحر والطلسمات ... ؛ ( الرسائل » ج 4 » ص 586 ) . 


« واعلم يا أخي أن الكواكب ملائكة الله وملوك سمواته » خلقهم 
لعمارة عالمه » وتديير خلائقه » وسياسة بر ينّه ؛ وهم خلفاء الله في أرضه » 
يسوسون عباده » ويحفظون شرائع أنبيائه » بإتفاذ أحكامه على عباده ع 
لصلاحهم وحفظ نظامهم على احسن الحالات . 

« واعلم يا أخي حت أندلك الهف أنه لا كاد يدرت” كقنات: تاثيرات 
هذه الكوا كب واتعالاً قِ جميع ما قِ هذا العالم من الأجسام والأرواح 
والتفوس إلا الراسخون قِ العلم 4 البالغون قِ المعارف 3 والناظرون قي 
العلوم الالحية » المؤيدون بتأييد الله وإطامه لهم » (ص 0186) . 

تلك هى النغمة الى كتب بها « الإخوان » عن السحر وما هو إلى 
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السحر بسبيل ؛ وهم يستنكرون كل من ينكر حقيقته عن نية صادقة أو 
عن كذب وادعاء ؛ استناداً إلى أنه كان موضع القبول من فلاسفة أقدمين 
نق ا أضيكاتب المكانات العالية كافلاطون » يقولون : « .. غلا بد ثما يبورد 
على هؤلاء المنكزين لهذا العلم » والمكذبين لمن يدّعي صحته » من الشهادات : 
بعض ما ذكر المتقدمون في كتبهم وسطروه من أخبارهم » ويحكى من 
ذلك ما كان واضح الشهرة لا مخفى موضعه على طالبيه » ولا يكذب 
قائله » حتى لا بجد الفهاء إلى تكذيبنا سبيلاً + فتقول : إن أفلاطوث 
الفيلسوف قد ذكر في المقالة الثانية من كتاب السياسة .... الخ » ثم يروي 
لنا المؤلفون قصة خاتم ذي قوة سحرية اوردها افلاطون في تلك المقالة 
لذ كور تمن 217 1 ) وعد أن يفرغ الرواة من الحكاية عن 
افلاطون » يتساءلون في استنكار : هل يمكن لرجل له ما لافلاطون من 
منزلة رفيعة أن يقول عن السحر ما قاله كذباً وزوراً؟ ! « وإتما السبب الذي 
يدعو هؤلاء الأحداث إلى التكذيب والإنكار لمثل هذا » هو ما فيهم من 
الكسل وقلة الرغبة في التعلم والانفة وقلة الحياء ! » ( ص 788 ) . 


وبالطبع لم يفت ١‏ الإخوان» أن يستشهدوا على حقيقة السحر وقوة 
فعله بما قدأوردوه من آيات قرآنية كثيرة » لو قرئت من السطح ظن قارئها 
أنها حجة لحم » ورا كان لها من التأويل ما مخرج منها المعنى الصحيح 
الذي يتفق مع نظرة العقل في فهم الأحداث وتعليلها ؛ ثم عقبوا على شواهد 
القران باخرى من التوراة « ما يعتبره ويقر بصحته امتان من الامم ؛وهما 
الهود والتصارى جميعا ؛ والتوراة موجودة بايدي الببود والتصارى باللغة 
العبرانية وباللغة السريانية » وباللغة العربية » لا خلاف بيهم قيها؛ 
(ص )59١‏ ؛ وكذلك وردت الشواهد على صدى السحرة في دعواهم 
٠‏ في كتب اخبار ملوك بنى اسرائيل الي تحري عند البهود مجرى التوراة ... » 
(ص *79) وهكذا تعددت المصادر الي تؤيد فعل السحر والسحرة » 


14 


«فنها ما هو من جهة الفلاسفة » ومنها ما هو من جهة الأنبياء وكتب 
الشرائع » ومنها ما هو مذكور في القرآن » ( ص 594 ) « أفترى هذا كله 
كذباً لا أصل له » وسخفاً وحماقة ممن يذ كره عند هؤلاء المتعسجبين المنكر ين 
بأنفسبم » المكذبين بما يسمونه يحهلهم » تكبراً منهم وتيها وصلفا » لقلة 
متو رومن ماودو تمصو ره طن وول العلرع لطبي 2 اليووادون 
الإذكار والتكذيب اخف عليهم » (ص 594 - 16) . 

إن همنا في هذه الصفحات هو أن نبين للقارئ كيف غلب « اللاعقل » 
على أسلافنا في بعض المواقف » مما يستوجب انصرافنا عن ترائهم في هذا 
الجانب اللاعقلي ؛ ومهما يكن من أمر السحر على حقيقته » فهاانت ذا ترى 
إخواة الها ي رككتون في تأبينيعم لصدق تارتن أولة ,ما ب كنوت وخر 
ما يركنون على ما و ممعوه » من اخبار الاولين » وما ه نقلوه ه عن اسفار 
الأقدمين » والعجب بعد ذلك أن تراهم ينعتون المتكرين « بقلة العقل » » 
ن الردت اللذي نري خولاء الكرين اا يتمدو إلا عل متطى العقل رحد 
وأما « الاحوان » فيأخذون ما بأخددولة في هذا الباب فوم ونم وله 


« عمل » هناك . 

وكل “الزلين. لتلك الرسائل “قد أحسرة “نضرووة اليد المعين 
المقصود بكلمة «سحر » بعد أن أفاضوا القول فيه » وقبل أن بمضوا ني 
حديث مطول عن طرائق قعله وتأثيره » فقالوا : « إن السحر ينصرف ني 
اللغة العرربية على معان كثيرة » قد ذكرها أصحاب اللغة العارقون بها 
وأصحاب التفسير لها » وتريد أن نذكر منها ما يليق بكتابنا هذا ليكون 
دليلاً على ما نورده من القول ني هذا الفن ؛ فن ذلك أن السحر في اللغة 
العربية هو البيان والكشن عن حقيقة الشيء .. ومنه الإخبار بما يكون قبل 
كونه » والاستدلال بعلم النجوم وموجيات أحكام القلك » وكذلك 
الكهانة والزجر والفآل » فإن كل ذلك إنما يوصّل إليه وَيُقْدَرٌ عليه بعلم 


4: 


اليدوم وموجبات الأحكام الفلكية والقضايا السماوية ؛ ... ... وهو ينقسم 
اقساماً كثيرة ويتنوع اتواعاً شتى ... منه سحر عمل ومنه سحر علمي ؛ 
ومنه حق ومنه باطل ؛ ومنه ما رَمِيتْ به الأنبياء ووميمَت به الحكماء ؛ 
ومنه ما يختص بعلمه التساء مم بطع عن اوعد ام يوان لكنينا 
أن تكون لكلمة و سحر » كل هذه المعاني > لنقرك انهلا قوق لكان أن 
بحتج له بآيات ورانية أواغائز رالشحيق "انراق الأعدييق م قبل أن 0 
أولاً لذى تعن تيعد لبان تكون الحجة ؟ 
2*8 

في أحاديث إخوان الصفا مزيج عجيب بين حقائق ١‏ العلم ؛ وأخبار 
«السحر ه كانهما طرفان متعادلان يتممان الميدان بشرعية واحدة ! 
فثلاً قد تراهم يقولون : إن للعقاقير والأدوية خواص معينة هي التي تحعلها 
تصلح للا تصلح له » وتؤذى ما تؤذى ؛ ثم يلحقون بهذا القول كلاماً 
50 والعوذ والدمّر » ( الدشّر : جمع النشرة » وهي رقي 
يعالرج التو رو وح الا يعاراي 11 الور رد 
ف الس الادعية وأجسادهم . ... 5 وأما هذه 9 والدُضّر ا 
وما ينا كلها فاتما هى آثار لطيفة روحانية من النفس الناطقة تؤثر في التفس 
البهيمية وي الحيوان » ( ص 509) وستطردون في القول ليوضحوا كيف 
تفقل نقمي الكباتض اق لقن الششيكرى :4 دان عله النار اق عاو ره 
فإذا كان ما ينبعث من الثار شرراً » فا يتبعث من النفس المؤثرة شيء روحاني 
لطيف » وقد يبلغ التاثير حد أن يُصرع المنظور إليه أو أن يشب رأسّه ؛ 
وقد ترى « الراقي يستعين على الرقبة بِالتَّتْ والنفخ وغير ذلك » لأن التفث 
والنفخ هما من جوهر هذه البهيمة » رص .)"”١١‏ 


ويتتقلون من الحديث العام إلى التطبيقات الخاصة ٠»‏ فيأخذون في 


1: 


ذكر المواقف الكثيرة اللي لصاوي لم يوا فج ريا الما عل "قال 
الغيبٍ المجهول ١‏ لا فرق ني ذلك بين جليل الأمور وضئيلها ؛ وستذ كر 
لك أمثلة متناثرة مما يقولونه في هذا الصدد » لتدرك كيف شَيْلتَ باع 
رفبعة الثقافة في عصرها باللاعلم على أنه من العلم واللاعقل بحسباته عقلاً 
( والجماعة هي إخوان الصفا » وعصرها هو القرن العاشر الميلادي ) : 
قاذااها لكات عن شور ان حير ار ضر ركد ينك السان دع 
فاحكم على ذلك مستعيناً بالساعة التي يكون فيها نجم معين ؛ فإذا كان 
سؤال السائل أن تعين له ما قد أخفاه ني يده » ووجدت أن الساعة هي .أول 
ساعة الزَهَرّة » فاعلم أن ما قد أخفاه في يده شيء أبييض حسن اللون طيب 
الرائحة بما يدخل النار و يمخرج كالفضة ؛ وإن جاءك في آخر ساعة الزهرة » 
فاعلم أنه شيء ضعيف لين بما ينسب إلى الماء ؛ وإن جاءك في أول ساعة 
الشمس فهو صغير من نبات الأرض » وإن جاءك في وسط الساعة فهو 
ذهب أواكل ين فى مدور أو ديئار ©» وان جاءك في آخر الساعة 
فهو شيء رقيق ناري شبه القوارير ... وعلى هذا المنوال يفصلون القول 
عن الطريقة الي تكشف بها حقيقة الشيء المخبوء ساسا 
يكون فيها القمر » والمريخ » وعطارد » والمشتري » وزحل ! ! 
ار ل ل بر رم 
في نفسه ولو لم يفصح عنه . 
إذا سألك سائل عن نفسه وحاله وما يصيبه ... وإن سألك عن دوام 
ما هو فيه ... » هكذا يفصلون لك مواق الحيرة والسوؤال وطرائق النظر 
إلى النجوم لإيحاد الحلول : «إذا سئلت عن عمر إنسان فانظر إلى رب 
الطالع والقمر » فإن كان بيت الحياة قد انصرف عنه كوكب »2 فإن 
الكوكب الذي صل به القمر يدل على ما بقى من عمره ... وإذا سألك 
سائل هل يصيب مالا ؟ وكم مقدار ما يصيب ؟ ومئات الأسئلة التي من 


ادك 


هذا القبيل » يجاب عنها بالنظر إلى أجرام السماء ! لماذا ؟ وكيف ؟ إن 
أساس الفكرة عندهم هي أن الإنسان عالم صغير يتأثر بالكون الذي هو 
العالم الكبير » ولكنه لا يؤثر فيه « وعلم النجوم علم واسع ٠‏ وهو علم 
العالم الأعلى السماوي الحاكم للعالم الآرضي ٠‏ فذلك عالم علوي كبير 
وهذا عالم صغير سفلي » ... وأفعال العالم الكبير تظهر ني العالم الصغير » 
والعالم الصغير ليس له فعل يظهر في العالم الكبير » ( ص 7530 ) . 

« واعلم يا أخي - أيدك الله وايانا بروح منه ‏ أن من أحسن ما وصل 
النائق. البه نحن هذه الصتاعة واجل ‏ معارفها أن يتلمؤا كيقية احوال 
لملوك والسلاطين وولاة الأمور والعهود والأمراء والقواد وولاة الحروب 
والر قو والكتا جع والمكاك. «الفيارقة ٠‏ وا قلداء انف التاو له بوصو كنبا رمادة 
أعمار المواليد ومواليدها » وما يظهر متهم في الأزمنة ويعلمونه في الأمكنة » 
فإن ذلك من العلوم المخزونة والأسرار المكنونة والأخبار المدفونة » مما 
استخر جتها الحكماء وعَلِمها العلماء » بما قد وقفوا عليه ووصلوا إليه من 
أخبار السماء بالوحي والالهام وصدى الرؤيا » (ص 554) بعبارة أخرى » 
فكأنهم يريدون القول بأن علم النجوم والرؤيا وما إلهما تكفينا عن كل 
علم وكل بحث عن حقائى العالمين ! افتريد مثلا دالا على اللامعقرل خيرا 
من هذا المثل ؟ 

ونعيد هنا إلى ذاكرة القارئ ما قد أسلفناه منذ حين » وهو أنه واجد 
عند إخوان الصفا - ونحن نتخذهم تموذجاً للنظر ني تراث الأسلاف - 
مزيحا عجيبا من المعقول واللامعقول وكان الضربين عندهم على درجة 
سواء ؛ فانظر إلهم كيف يقولون ‏ بعد ان افاضوا في الحديث عما 
يستطيعه العارف بعلم النجوم من الكشف عن الغيب المخبوء ‏ انظر إل 
كيف يقولون في فقرة واحدة ‏ سنتنقل الان بعضها إليك ‏ إن قدرة الإنسان 
عزن عتوفة :الأ جد اكت ازاطا "عاط ا وساي لها ديد قا فيد 


ا 


إلى معرفة الإنسان لمجموعة العلوم مضافاً إليها صفات خلقية ومهارات 
عملية » وليس علم النجوم وحده » وخصوصاً إذا فهم على نحو ما يفهمه 
العامة » بُكاف لأحد ؛ يقولون في الفقرة التى أشرت إليها ( ص 5لم*- 
/1ا8” ) ما يأ ال إن جميع لي 1 العالم البشري » والخلق 
الأرضي » بتدبير فلكي وأمر مماوي » إذ كان العالم السفلٍ مريوطاً بالعالم 
العلوي ني جميع أموره وأحواله ( إلى هنا والنظرة أساسها اللاعقل واللاعلم 
لكنهم يستطردون فيقولون ) : ... إن فضيلة العلم هي الموجبة للإنسان 
اسم الإنسانية الي يتبياً له بها الوصول إلى الصورة الملكية والرتبة السماوية 
والعلم بالامور الغائبة عن العيان » والمتقدمة بالزمان » والمستقيلة 
الكيان ؛ هي من أشرف العلوم وأجلها » ومعرفة ذلك تكون بعد الحذق 
بالصنائع كلها والتمهر فيها » وطيبة النقوس وسلامة القلب » والتسليم لا 
يكون » وقلة الجززع والخوف با لا بد منه ... » فهاذا نوجه أنفسنا في عصرنا 
العلمي هذا الذي نعيشه )2 او الذي على اللااصح ‏ نود أن تعيشه مع 
سائر أهله » إذا لم نؤسس توجهنا على هذا المبدأ الذي تلخصه العبارة 
الأخيرة من أقوال إاخوان الصفا ؟ فالانسان ‏ كما يقولون ‏ إنسان يمقدار 
ما يحصله من علم ومن مهارة عملية » ثم من خلق يشمل الإخلاص 
ف العمل والشجاعة في مواجهة الحياة ومشكلاتها ؟ وبعدئذ بمضى الكاتبون 
اللإخوان ي حديهم فيقولون - تأبيداً لنظرتهم العلمية ال نر يد 
تخليصها من خرافة السحر ‏ يقولون : « لعل كثيراً ممن يقف على رسائلنا 
هذه » يظن أن مرادنا في وضعها هو تعليم علم النجوم » ولعمري إن ذلك 
من احد اغراضنا فيها ( لااحظ ان علم النجوم عندهم في هذا السياق هو 
جزء من غرض واحد بين أغراض أخرى كثيرة يقصدون إليها عندما 
يوجهون دعوتهم إلى تحصيل العلم ) لأننا نحب لاخواننا ‏ أيدهم الله أن 
بقفوا على جميع العلوم ويتعلموها ولا يجهلوها » إذا كان مذهبهم ( لعلهم 
يريدون : إذ كان مذهبنا) هو النظر' في جميع العلوم واستقراؤها كلها 
1.4 


والاحاطة بمعرفة ظواهرها وبواطتها » . 


غير أنهم ما كادوا يفرغون من كتابة الأسطر القليلة الماضية » حتى 
انتكسوا من جديد إلى الموقف اللاعقلٍ يساندونه إذ ينتقلون إلى فصل جديد 
عرس نؤا نا ركف اقرف ول الع ل اعد ا اا 6 ان 
الطالع . .. الخ وإذا أردت أن تعرف متى تلد الحامل : ليلا أم نباراً ؟ 
فانظر إلى الطالع . :: الك وإذاثنالت: الفنين اي بطن آنه لخدي علبرا. ف 
إخراجه الموت » وأرادوا إخراجه » فليخر جوه والقمر تاقص تي الضوء 
هابط في الجنوب ... وإذا وقعت النطفة في الرحم » ديرها زحل في 
الشبر الاول .. ودبرها المشتري في الشهر الثاني .. ودبرها المريخ في 
الشبر الثالث فصيرها دما » وي الشهر الرابع تنفة تت كمي فها الحياة 
بإذن الله » وي الشهر الخامس 1 5" والتأنيث » وي 
الشبر السادس ماود عكر قا لكان والاستان > وى يد الخار السابع 
القمر يتم فيها الصورة ؛ وإن ولد في تدبير القمر 00 
ف االقي التاق اال اتفور ول ##فا ولن كن القنين النامق - وهو ارخ 
مات » وإن ولد في التاسع حين يعود التديير إلى المشترىي نحا بإذن الله ) 
وكا ها قدو 1ن لال 'والوقوف غل أسران ذلك يكول :, 
بالزجر والكهانة » ( ص فيو 015 ارايو با لل بن 
منلذ تمع قع نطفته في الرحم » إلى أن يولد ثم بحيا حياته التي 50007 
فيها جميعاً للنجوم » والطريق إلى معرقتها إ نما هو علم النجوم ! ! 
وباخل «الأعوان لو مالك د كن غم كتير من سؤافقة الحياة 
المغلقة على البشر إلا أن يستعينوا عليها بالسحر + وقد لا تكون تلك المواقف 
المستعان عليها بذات خطر يستوجب تمزيق النظام الكوني من أجله » 
كأن يشرحوا لك كيف تعلم ما في الكتاب قبل أن تفضٌ ختامه »أو 
كيف تعلم إن كان من جاءك بخبر قد صدقك القول أم كذب ؟ ثم 
11 


يقفون وقفة أطول عند الطريقة الي يستعان بالنجوم فيها على معرفة السارق 
في حالات السرقة » ويبدءون هذا الجزء من حديهم ببذه القصة : « كان 
لنا صديق من فضلاء الناس وخيارهم من اخواننا » وكان يستعين في 
معيشته بصناعة النجوم » فحضرثه يوماً وقد جاءه رجل فجلس عنده 
وقال له : قد جثتك لتخبرني عما في نفسبي ؛ فأخذ الطالع وقومه وجو 
الوياته :واحييق ن العمل وصدق العلم وآضات الحكم » فقال له : 
تسأل عن شيء سُرق ؟ قال : نعم » ما هو ؟ فأخبره عن جنسه » فقال : 
حر لسك اجر ور ل 
أ تى » حر أم عبد ؟ فذكره ؛ فقال : كم سنّه ؟ فذكره » قال : 
ع لح ع ا ا ا ار 
اصاب ... اص 7"997) . 


اويطول بنا الحديث لو طفقنا ننقل عن ٠‏ الإخوان ؛ ما ذكروه وفصلوه 

ا السحر والتنجيم والتعزيم » فلنختم كلامنا عنهم ني هذا الصدد 
بقصة رووها في آخر داكت عن هذا ارون ؛ راجين أن يكون ما 
ذكرناه كافياً لرسم صورة عن وقفتهم اللاعقلية إزاء هذا الجانب من 
جوانب النظر : 

في غضون حوار أجراه « الإخوان» المؤلفون بين حكم وتلميذه » 
قال التلميذ للحكيم » بعد أن سمع كل ما سمعه عن أعاجيب السحر والتنجم : 
«هل بتي في هذا الباب مالم بأت عليه الشرح في هذا المعنى ؟ فقال الحكم : 
لبس قدر ما ذكرنا إلا كقدر قطرة من بحر ؛ وإن في علم روحاتيات 
الكواكب ومعانيها ... عجباً عجيباً ... وما شاهدت من ععجب هذا العالم 
أني كنت يجزيرة : أوال » ( وهي لوديا اعون مركت يا وول 

من المتّصلين بحل الله » عالاً بهذا العلم » فقصدته زائراً » فرأيت قوماً 
من أهل البلد قد دخلوا عليه وشكوا إليه غمّهم بمحبوس لمم قد حيسه أمير 


كم 


البلد في جناية جناها ؛ قالوا : قد طرعنا ساعن الؤوير ب والجا عن 
وخواص الأمبر » فلم يتفعنا ذلك ؛ وقد بذلنا له من الرشوة بحسب 
طاقتنا فلم يقبل ؛ وقد ذكر لنا عنه أنه قال : لا بِدَ لي من قتله ؛ فأطرق 
ذلك الفاضل إطراقة ثم رفع رأسه وقال : الليلة في آخرها صاحبكم عند كم 
فامضوا ولا تُشعروا أحدا يا ألقيته إليكم » فخرج القوم من عنده فقلت 
له - على طريق اللملاعبة ‏ : قد أوحِي إليك أن الأمير الليلة يُطْلِقَ هذا 
الفوس ؟ قالدق :نوف تر 1 قلت بدولة خوزا أذ بطلته عدا 0 
فقال : إن تأخر إطلاقه الليلةَ لى يصح إطلاته إلى ستة أشهر وكسر ؛ 
وإئما قد اتفق سعادة هذا المحبوس أن جاءني هؤلاء القوم ني هذا اليرم. 


واقكنا. معدي لعن م وعريكت امد كيده د فلينا” “كان من القند 
تيه مسلّماً 4 فوجدت العوم الدين جاءوه مين قل سيقو إلى عندم 
وهم شاكرون له با بشرهم به من تخلية المحبوس » ويسألونه عن عمله 
بذلك ؟ فقال لحم : الطالع الذي دخلتم به شهد ان محبوسكم في هذه 
الليلة يطلق » ولم يكشف لهم عن حقيقة الأمر . 

زات غلدما بغاياً مصفرٌ اللون قد نبكه الحبس والقيد » فأقبل 
الشيخ على الشاب فقال له : حدّث هذا الرجل كيف خلاك الأمير البارحة » 
كالتفت الل الشاب الذي كان 00 فال 5 إلي اك ئًظ قِ 
الطوورة مطروحاً » وأنا مكل بالحديد » وقد هدّدني السجان في آخر 
يوم أمس » وقال : إن الأمير قد أنفذ بأن يُحْمَلَّ إليه قوم قطعوا الطريق » 
وإنه يتتظر أولئك ؛ وإنه يصلبك في جمللهم ؛ ذكر لي هذا عتد اصقرار 
ع ل عع اه 

ل اي 000000 


6١ 


قاذا به ام ؛ قلما َال قال :حو ه برفق 4 وامتاقي من فك الحديد 
عني » وسألني أن أجعله في في حل مما فعل بي ؛ وأمر بأن أجعل في جملة 
خدمه ؛ وأثبت لي رزقاً جارياً مع خاصته » وأفرج عني » وهذه حالي . 


وقاموا فخرجوا من عنذه ©» فجددت السوؤّال للشيخ ؛ ورعبت اليه 
أن يُظْلِمَي السبب في تخليته » إذ لم يقل لهم إنه سيّخْلى الليلة عن غير فائدة ؛ 
ا 0 اوه : إن صبرت كاده رسترين 
ل اخيار يلتزمني امرهم ؛ ورايتهم مغمومين بهذا المحبوس » فقلت لهم ما 
قلت ؛ ولما كان ني تلك الليلة على ساعثين من الليل » تحردت وعملت 


فقلت للشيخ : احب أن تعلمني سبب إطلاقه له ؛ فقال : سبب ذلك 
ل ل 
رأسه شعر » وهو مكشوف الرأس » وبيده سيف مجرد » يقول : إن لم تُخَل 
أله الخاطة دالا 21 واد «الدسونيه غلية له ذل رركا ديك الله :© امفيك 


رأسك بهذا السيف ! فكان هذا سبب التخلية له » فاستطرفت ذلك 
واستعظمته 4 . 

ليعذرني قارئ هذا الكتاب إذا رآني قد وقفت فأطلت الوقوف عند 
هذه القصة ؛ رويتّها له بلغة كاتبها كما جاءت في آخر رسالة من رسائل 
إخوان الصفا ؛ وذلك لأتنى رأيتها ‏ فوق طرافتها عن الناحية الأدبية ‏ 
موذجاً لكثير جداً ما جرت به الألسنة والأقلام في تراثنا الم بواشاات 
واعو لاني الأخطر - تموذجاً للا نحن اليرم على استعداد تام لقيوله في 
غير ريبة ولا تردد ؛ قلقد هيعت عقولنا على صورة تجعل أمثال هذه 
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القدرات عند « المقربين » من السماء أمراً يكاد نكوة مفروغا عن علدقه 
وصوابه » تقوله لعامة الناس ؛ أو تقوله لخاصتهم » فلا جد إلا نفوساً 
مؤمنة به وعقولاً مصدّقة له » كأنك تقول لهم إن الشمس تشرق في الصباح 
وتغيب آخر اللهار ! وليكن قارئي على بقين أو ما يشبه اليقين أن صفة الشذوذ 
الفكري إنما يوصف با من يعرض الروايات الي تروى عن هذه القرى 
السحرية عرض المتشكك المرتاب » ولا أقول عرض المكذّيه الما مكذيا 
قاطعاً كلا عل بم اماد ريا "كنا بلول براح اطع "ريعي 
علم الحساب ؛ مصيبة فادحة هي تلك الي تصيبنا اليوم في تفكيرنا فتميل 
بعقولنا إلى الشلل » لتمرح القوى اللاعقلية كما يشاء لها أصحايا » ثم 
نزعم لأنفسنا وللناس أن مثل هذا الخبل هو. من علامات ٠‏ الروحانية » اللي 
تميزنا من سوانا » لا تمييز الأضعف الأجهل الأضل » بل هو كما نتوهم ‏ 
تمييز الاقوى والاعلم والاهدى سبيلا ! ! 


إننى ما كتبت هذه الصفحات إلا توضيحاً لوجهة نظري الى حاولت 
بسطها ني هذا الكتاب » وهي أن ترائنا الفكري قد اختلطت فيه العناصر 
المتباينة » الي رما كانت كلها منبثقة من طبيعة حياة الاسلاف وما اعترضهم 
من مواقف ومشكلات » والتى إذا ما ألقينا عليها النظر الآن بكل ما يحيط 
كاعد لين ضع هال البتا رويس بأد قال لاا نا يجا 
الآخر لم يعد صالحاً ؛ وتقدمت بفكرتي الرئيسية الي عرضتها في كتابي 
السابق « تجديد الفكر العربي » » وهي أن وسيلة ربط حاضرنا بماضينا 
هى في أن أواصل النظر إلى الأمسوون نح النطار النى نظو نه الا تل موف 
ترنيظة انه اضر تهذا النظاو عل ميدان: التطى :وتالدق اه وتعتوا انا 
نيدان اللقاضن الوجدااية أو الزقى: اق .هن أتزلب: إلى. حلام النقظة أن 
أحلام النوم » فهو -.بحكم طبيعته ‏ يقتصر على أصحايه ولا يمكن نقله 
كما هو من عصر إلى عصر ؛ وها نحن أولاء قد بسطنا ني القسم الأول من 


وك 


كتابنا هذا وهو أكير المسمين باتع من المواقف العقلية عند أسلافنا 
لزداد : 55053 في الرؤية إذا أردنا أن نواصل مثل هذه الوقمات 
العقّلية وخانا ا ا حرا ةن الى كروي برو لكات ب لكات 
من الاب الآخر ع أعني الجانب اللاعقلي الذي عاشه الأسلاف » لنرى 
ماذا نطرح من تراثنا الفكري ؛ نعم ديكو فك المحق أن لكان ميقن 
بوجداناته كما يعيش بعمله » وإن اختلفت جالات هذا عن مجاللات تلك 2 
ولكننا نريد لجانينا الوجداني اللاعقلي أن ينبت من عناصر حياتنا ؛ فلقد 
اميق ررهاة الطوو السصارض اننا أن تتخذ أوهامهم صورة التنجم 
والسحر وما إلييما » وقد يتحتم للطبيعة البشرية دائماً أن تكون ها أوهائها 
اللاعاقلة » غير أن النتيجة التي تلزم عن :هاتين المقدمتين ليست هي أن 

نستعير أوهام الأولين كما عاشوها » بل أن تكون لنا أوهامنا المناسبة لعصرنا 
وظروقه . 

لقد حكيت لك حكاية الشب الذي خلَّص المسجون من قتل كان 
محكوماً به عليه » وذلك بفعل النجوم كما استطاع أن يستخدمه ذلك 
الشيخ ؛ وعلَقْتْ على الحكاية يقولي إن معظم القراء يرجح لهم أن بعيلوا 
”تمد يميا نهم أشربوا منذ طفولتهم با ,ميل .هم نحو تصديق هذه 
الدعاوى 8 ؛ كما رجّخت أن يكون المستنكر عندهم ليس هو أن 
تصدق ما يقال عن السحر والتنجيم ع » بل هو أن ترتاب في ذلك ع وَأ 
الآن أن أعود إلى القصة كما حكاها إخوان الصفا في ختام الرسالة الأخيرة 
من رسائلهم > لأن التكسلة وعا احدئت: قزرا عند القارئة يناه آل 
التتكر للقصة كلها . 

فلقد سأل التلميذ شيخه » بعد أن ألم ما زعم له المتحدث من استخدامه 
لكوكب المريخ في تخليص المسجون » سأله : هل للمريخ تَيْرَنج يعمل ؟ 
فقال له الشيخ شارحاً  :‏ لرّحل لباس سواد » وللمشتري بياض » وللمريخ 
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حمرة 4 وللشمس أصفر 0 وللزهرّة أخضر 4 ولعطارد ملوّن 2 للعمر 
ممكون ( السمكون لون السماء ) ولمم مع ذلك ( أي إلى جانب ما يُلْبس 
لكل منها من لون يناسبه ) دُنعْن و مخورات وأشياء أخر يعرفها العلماء (!11) 
الواقفون على أسرار الخليقة » » مثل أكاليل ... يضعها العامل على رأسه » 
ومخاتق .. يتقلّد بها ؛ فإن كان العمل لزحل احتاج أن يكون الا كليل من 
شوك والمخائق من عظام بك 2 

«فقلت له (أي أن التلميذ سأل شيخه بعد أن شرح له الشيخ ماذا 
ينان جزل لكر كرحي ذا سيد اه ا الو عار ري 1 ذا 
ال ا ا ا 
لا لك . مانت يفنا اراد عدو كلف رركن مقرلا كها هو 
ا 5 

فال لي ذلك العالم الفاضل : هلم سؤالك ! 

وفقلت له : الأنبياء ‏ عليهم السلام ‏ ما وقفوا على هذا العلم ؟ 
... ما سمعنا أنهم ... هر بوا من أيدي أعدائهم سراً » ومنهم من تأدّى أمره 
ع عدا لكان له جائيص تمتري! مع قدرنهم على هذا العلم 
الشريف » لم لا يعملون لاعدائهم من هذه النيرنجات ما كان يضطرونهم 
معها إلى إجابتهم ؟) 

سؤال جيد ونافذ من التلميذ » أفتدري اذا أجاب الشيخ ؟ قال : 
وما احمن . شالت 7 ل يستعمل الاثبياء ام هذا العلم 
لأحوال : احدها انه ضرب من الحيلة والمكر » وهم لم يِبْعَتوا بذلك ! ! 
وثانها انهم لو فعلوا ذلك لكان إجابة الناس إلى الخديعة لا إلى العلم الذي 
به نجاة | نفسهم » وكان يفوتهم الغرض الذي جاعوا فيه » الذى هو يجاة 
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الأنفس ... ولأن هذا العلم فوائده مختصة بالعلم الأرضي » والأنبياء - 
علييم السلام - دعاة إلى العالم العلوي الذي هو أعلى من عالم الأفلاك ... 
وايضا لم بجر لحم ان يضيفوا إلى تاييد الله ووحيه بوساطة الملائكة المقربين ) 
حيلة بشرية ولا نيرتجية فلكية ... » 
نيك قري ناذا ركرن: بنؤقف! القارئ: بعد امتاعه العوار:- كيدا 
بين التلميذ وشيخه في موضوع التنجيم » لكتني لا أخفي على القارئ شيثاً 
من نفبي إذا قلت إن موقفي من هذا كله هو موقف الرفض الصريح » 
فهو كله سخف في سخف وضلال في ضلال » وينيغى لابناء هذا العصر 
أن يتخلصوا من كل حرف فيه » فيطرحونه وراء ظهورهم نصّآ ورواحاً . 
يبب م ست 
أولئك هم إخوان الصفا » المثقفون العلماء ! اذا نتوقع من طراز 
المثقفين الذين يبدءون برفض العلم شان وبالتكر للفمل قار #تاحد 
الك الى وها ذا الطزاذ عقيو ناس اللخع م “متافيرة هاوه و يسحيه 
من يركنون إلى « العقل » برغم ما يتعرض له هذا العقل من زلل ؟ والأعجب 
هو أن الغزالي إذ يؤيد اللاعقل ويناصره » فإتما. يقعل ذلك يا يشبه مناهج 
العقل المنطقى الذي يتنكر له ويباجمه ! 
جاء قبيل خائمة كتابه « المنقذ من الضلال » ما يل : 
« الإعان بالنبوة أن يقر بإثبات طور وراء العقل ٠‏ تتفتح فيه عين 
إدراك الألوات » والبصر عن إدراك الأصوات » وجميع الحواس عن 
ادراك المعمولات » . 


ويعلق الغزالي بعد ذلك بقوله إن القارئ أمام هذا الذي نقرره من 
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عضن العقل عن رؤية :هذه المدركات + إما أن يكون زافضاً وإما أن بكو 
متفقاً معنا » فإذا كان من الرافضين « فقد أقمنا البرهان على إمكانه بل على 
وجوده؛ !! ويريد الغزالي بذلك أنه قد أقام « البرهان» في صفحات 
كتابه السابقة على ورود هذه العبارة ؛ أفلا يكتى أن يكون قد لأ إلى 
زهان أ ص والتكهان 3 _كوقه لظ عبلدة ععلية ل لدي ماق اكلايدمن 
تناقض ؟ ! أيمكن ١‏ للعقل » أن يثبت عجزه في ميادين هي بحكم 
الفرض لا ينفذ إليها عقل ؟ أيمكن للأنق أن يحكم على روائح تستعصي 
عل قمق والقيه أذ .تصنت" الوانا تبعس غل ووكه 4 إن والرعات + 
إنما يكون على نتيجة نزعم لها أنها جاءت عن عملية « عقلية » » وأما ما 
سوى ذلك قلا « برهان » عليه » وقصارى ما نستطيعه إزاءه هو ان « نؤمن » 
به أو لا نؤمن » تميل إليه أو لا نميل » تحبه أو لا نحيّه . 


وأما القارئ المضصدق 1 زعمه الغالى ف عبارته السالفة ع وفقد أثيث 
انها نهنا ابورا تيد حواما وفل مور التنوين : في كلمة « خواص » 
لكن هكذا وردت ) لا يدور تصرف العقل حواليها أصلاً » بل يكاد العقل 
يكذيها ويقضى باستحالتها » 


ولينظر القارئ معي في كيفية إثبات الغزالي لوجود بعض الخواص 
التى يقضى العقل باستحالة أن تفعل فعلها الذي عرفتاه لها » يقول : 


«وفإن وزن دائق من الأفيون سم قاتل ؛ لأنه يحمد الدم في العروق 
لفرط برودته » والذي يدعي علم الطبيعة يعم ان ما يبرد من المركبات 
إنما يبرد يعنصري الماء والتراب » فهما العتصران الباردان » ومعلوم أن 
أرطالاً من الماء والتراب لا يبلغ تبريدهم ( هل نشير إلى أرطال الماء والتراب 
بالضمير دهم” ٠‏ لكن هكذا وردت ) ني الباطن إلى هذا الحد ؛ فلو أخبر 
يعي هذا ( أي بأن وزن داتق من الأفيون يحمد العروق لفرط برودته ) 
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ولم بحربه » لقال : «هذا محال » والدليل على استحالته أن فيه نارية 
وهوائية » والمحوائية والنارية لا تزيد يها برودة ...» 


5 ات والإلميات مبني" على هذا 0 4 فإنهم د 
لون ما وجدوه وعمقلوه 4 وما لم يالفوه قدروا استحالته )» . 


أوذ هنا أن أعيق: القضية الق. نترضها التوالى. ق: الأسط._ التبابقة + 
عن تسمم القارئ ارق لبعحب عجئ من مرقفة فيو يقؤلة إن 
العقل لا يستطيع إدراك كل شيء » وإن ما لا يدركه » يظن انه محال 
التعددوث + ويرهان زللق انلك لق كلكا له افوون وائق مم الأكيون عمد 
الدم في العروق لفرط برودته » لا صدّق لأن الأفيون مركب من نا 
وهراء » وهذان حاران لا تنتج عنهما برودة !! .. ونحن تسأل الغزالي : 
من ذا الذي قال إذن إن الافيون جمد الدم لبرودته ؟ اليست هي نحرية 
الناس عا شاهدوه ؟ وهل تقع هذه التجربة في قائمة الالحامات الروحانية 
اي تستعصي على العقل ؛ أو هي من صم عمل العقل عندما يستخرج 
قوانين الأشياء ؟ إننا بالطبع لا ننقد الغزالي من حيث هو يقيم الحجة على 
خصائص الماء والحواء والتراب والنار » فتلك كانت ثقافة عصره ولا يلام 
عليها » ولكننا تنكر على أي قارئ معاصر لنا يساير الغزالي في حديث 
كهذا يسقط كله عخطأه وصوابه - بسقوط الأساس الذي ينبني عليه في 
كليل اللي إلى عداضين أويوة كي كان الأمر كد الهاي * 


وهل صحيح أن وأكثر يزامن الفلاسقة .فق الطببعيات 0 
بوعل هذا الكسن ؟» أعني ان أكثر براهينهم كان قائماً على أساس أن 
ما لم يألفوه في تجار بهم عدوه مستحيلاً ؟ لست أظن أن ذلك حكم ينصف 
تلك الطائفة من قادة الفكر . 
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فل ائ الجن اانا شرل الك زالى هذا ؟ إلى اي عى» يعهد بيده 
اللقدمة ؟ إن مرماه هو أن ينبي إلى نتيجة يريدها ٠‏ وهني أن من ينكر 
قدرة الإنسان على الخوارق بقّواه الروحاتية ٠‏ انا يبي لكا على عدم 
إلفه لما في خبرته » يقول : دك لرؤيا الصادقة مألوفة ٠‏ وادَعَى 
مدع 2 عند ركود الحواس يَعْلّم الغيب : لأنكرة المتصفون عثل هذه 
العمول » . 


ويعود الغزالي مرة أخرى فيسوق مثلاً محسوساً ٠‏ مما يقول عنه الذين 

م يرؤه إنه مستحيل » مع أنه يحدث فعلاً ؛ والخّل هنا هذه المرة أإعجب 
من مثل ذانق الآفيون ني المثل السابق ؛ وهذه هي عبارته : « ولو قيل 
لواحد : هل يجوز أن يكون في الدنيا شيء هو عقدار حبة يوضع في بلدة 
ليأكل تلك البلدة يحملتها ثم يأكل نفسه ٠‏ فلا يُبي شيئاً من البلدة وما 
فببا » ولا يبقى هو في نفسه ؟ لقال : هذا محال وهو من جملة الخراقات : 
وهذه حالة النار » يتكرها من لم ير النار : إذا سمعها» ‏ فأولاً : إن ما 
يا كل البلدة ليست هى شرارة النار الى هى « يعمدار حبة ٠»‏ على حد تعبير 
با ع اقلا كر ا ل ل 
صبووة نقاقية ال صورة أخرى غ فحجم النار التي تأكل البلدة هو مساو 
لحجم البلدة نقسها ا - اذا تقول : ٠‏ شيء هو بمقدار حبّة م لتضفي 
على الكلام صورة الأحاجي والألقاة ؟ لاذا لا تقول : « شرارة نار » ثم 
تلكى للك يزعت علق مرضوع تتحليل الطبيعة الذان 4 موتك لى كان 
السامع يمن يدركون اللغة العلمية التحليلية لطبائع الأشياء » لا أتكر ذلك 
حتى ولو لم ير النار من قبل ؛ وثالثاً أإذا أتكرت إمكان شيء لكونه م 
بقع لي في خبرتي السابقة ٠‏ كان ذلك دليلاً على صدق الزعم بأن فعل 
الخوارق ممكن للإنسان إذا استعان بوسيلة غير وسيلة العقل ؟ أم الأقر ب 
الالشرات ان كرفلا عل اناا ل تحدم جه لل ري 
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ولقد أذهلني أن أجد الغزاللي يعقب على مثل النار التي تأكل البلدة 
وتأكل نفسها » بقوله : «وأكثر إنكار عجائب الآخرة هو من هذا 
القييل ؟ » سألت نفسبي دهشاً : أي قبيل ؟ ! كم صادف الغزالي في حياته 
من الناس الح انلعل كرات جدذوة النار تُلقى على الشيء القابل للاحتراق 
ل ل ل 
- في رأي الغزالي على نفس المستوى مع قول ينبئنا بأن صوراً يتفخ 
فيه يوم القيامة فتعاد إلى الحياة ملايين الملابين من بشر ماتوا بكل صور 
الموت وني كل أصقاع الأرض وأرجاء السماء ؟ هل يرى الغزالي أن القلق 
العمل في قبول الخير هنا كالقلق العملى في قبول خبر الحذوة المشتعلة 
اق اتخرق فطلمة الفني أو الورق © اليس برع ينل السالين يغذا كاسما :+ 
هو نفسه البعد بين ما يقبله العقل مستنداً إلى شواهد الحواس » وبين ما 
يستحيل على « العقل ؛ أن يقبله فيحيله إلى الاإعان ؟ 


وبجا نت" العزال سه فقول 72 انول اتيش #«قاشطروت لان 
تقول في الأفيون خاصية في التبريد ليس على قياس المعقول في الطبيعة » 
ِلِمَ لا يحوز أن يكون ني الأوضاع الشرعية من الخواص ني مداواة القلوب 
وتصقيتها ما لا يُدْرِك بالحكمة العقلية » بل لا يِبْصَّرٌ ذلك إلا بعين النبوة » ! . 

اللهم اهدني إلى رؤية الحق إذا كنت قد ضللت إلى هذا المدى ! 
ذلك أن العجب يشتد بي كلما أمعنت في قراءة النص الغزالي الذي انقله 
هنا إلى القارئ جزءاً جزءاً » فالغزالي بلا شك ثاقب النظرة قادر على 
التحليل قدرة ندر أن رأَيت مثلها في مفكر آخر » وهو فوق هذا مؤلف في 
امنطي فى “نامقل أن مصوطى 6 ا كي ذا افيا ما "قم 
الفقه والتصوف ؛ ولكنى مع علمي يبهذا كله أقرأ هذا الذي يقوله ليثبت 


ل 


به عجز العقل عن رؤية الحمائق » مما يحتاج بالضرورة إلى قوة يستمدها 
الإنسان من عالم ما فوق العمول ؛ اقول إني اقرا له هذا الذي يقوله فيشتد 
عجبي لا ينطوي عليه من نهافت منطقي عجيب ! انظر إلى الاسطر القليلة 
السالف ذكرها ؛ محده يعقد الموازنة بين خاصية الأفيون في تبريد الجسم 
وبين خواص الاوضاع الشرعية في مداواة القلوب وتصفيتها !! يعقد 
هذه الموازنة بين الحانيين ليراهما متشاهين قي كونهما معا مما تعجر العقول 
عن إدراكه » بالتالي لا يكون ثمة من مناص للإنسان إلا أن ينتظر ما 
يشبه الوحى النبوي لادزاكه ! الأقيون مادة كسائر المواد في الطبيعة » 
دكت بعك" الاحان علي لاقي أ الذيعاين كناميا كيت ار 
وكيف تؤثر » ثم يسجل عنده ما قد شاهد فإذا هو علمه بالطبيعة ا 
وسيلته في ذلك هو العقل الاستقرائى الذي يستند في صياغة أحكامه العامة 
غل ما تخيرة الحزاس + «فإذا كان الطبيفى :الذي يكين إلبه القزالي »لم يكن 
قد علم من قبل أن للاقيون خاضية التبريد » ثم شبد تلك الخاصية » 
/ فالضرورة ١‏ العقلية » العلمية تقضى عليه حينئذ ان يضيف هذه المشاهدة 
الجديدة إلى ما يعلمه عن الطبيعة » فإذا وجد هذه الحقيقة الجديدة تننافى 
مع بعض المبادئ العلمية التي كان قد كوّنها لنفسه عن ظواهر الطبيعة 
وكئناتها » فلا حيلة له إلا أن يعدل من تلك المبادئ حتى تتسق مع ما 
يشاهده في ونيا الوقا تع ؛ وهو يفعل ذلك بإملاء : العقل ؛ لا برغم العقل ؛ 
فكين إذ أبقي التزالي حالة عقّلية صرفة بحالة أخرى لا تدخل في 
مجال العقل مر قريب أو بعيد » وأعبي الحالة الي تعمل فبها بعض ٠‏ الأوضاع 
الشرعية » عل ىأمداواة القلوب ؟ ! إن هذه الحالة الثانية إذا كان لا بد فيها 
بن قوة نسم ليا تسل إعانيً ٠‏ فليست الحالة الأول من هذا القبيل نفسه . 


قار طاوسي عطا عل ديه إذاامقوت به انان اق 
هذا النص الذي نتقله عنه » حين يستطرد في القول فيقول عن علماء الطبيعة 
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الذين يسرفون في الاعتداد بعقولهم : « بل قد اعترفوا بخواص هي أعجب 
من هذا فيا أوردوه في كتبهم » وهي من الخواص العجيبة المجربة في 
معالجة الحامل التى عسر عليها الطلق » بهذا الشكل . 


يكتب على خخرقتين لم يصبهما ماء » وتنظر إلهما الحامل بعينها » 
وتضعهما تحت قدميها » فيسرع الولد في الحال إلى الخروج ؛ وقد اقروا 
بامكان ذلك 0ه في كتاب « عجائب الخواص ») » وهو شكل فبه 
تسعة بيوت » يرقم فيها رقوم مخصوصة » يكون مجموع ما في جدول واحد 
خمسة عشر » قرآته في طول الشكل أو بي عرضه أو على التأريب » . 

( أود للقارئ أن يلاحظ أن الأرقام في المربع الثاني هى الأعداد الى 
تقابل الحروف في المربع الأول » فها يسمونه بحساب الجمل ؛ وجاءت 
عه للقارلة ين انلق الى كنت التحر وت ررقي اعد هوا عط د افاتيا 
قي التسعة الأحرف الأولى تقابل التسعة الأعداد الأول » هكذا : 
ا ب 52 2 ّم و ر 2 طْ 
١ 0‏ ؟ 3 3 3 ل 74 4 
فقابل بين الحروف في المريم الأول وبين الأعداد في المربع الثاني 
يحد أن لكل حرف ما يقابله من عدد على الوجه الذي أسلفناه ) . 


ده 


ولتستامت غيازة العداك” النارعة + يفول ة 


اليك لحري !يي يطيلاي للك واي لا يتسع عمله للتصديق 
بأن تقدير صلاة الصبح بركعتين » والظهر بأربع » والمغرب بثلاث » هي 
اخراص غين 'تعليامة .ينظر السكية © وها اعتاذت هذه الأوقات : 
وانما تدرك هذه الخواص بنور النبوة » . 

نشكا ريده افق عدينا:: الأرليت اذا كنت قد رابك حفن 
وي كيرا رمد كينها تقار رن باه طلا 11211302 د اعون + 
هي أعجب مما ذكرته سابقاً ( ليلحظ القارئ أن الغزالي لم يكن قد أسلف 
الخامفلة لآ تر أى تشجيي .د بيلف مكلن : مثل الأفيون وخاصته في 
التبريد » ومثل النار قد اراد ,ا ميات ادل انك اذا كنت رايت 
من علماء الطبيعة من ذكر في كتبه خواص المربعين اللذين بيّنت لنا 
شكليهما » على أنهما ذوا تأثير في معالجة الحامل التي عسر عليها الوضم » 
فقد كان الأؤلى ‏ بدل أن تستشبد بذلك على عجز العقل عن إدراك هذه 
الأمور وإحالتها إلى تور النبوة ‏ كان الأؤلى أن تقف أحد موقفين » فإما 
أن تمخرج صاحب هذا الزعم من زمرة علماء الطبيعة » وإما أن تخرج هذه 
الخرافة من علم الطبيعة ؛ أما أن تسلم بصدق ما هو مرجح الكذب » ثم 
تجعله هو نفسه حجة على ما تريد إثباته » فذلك ما لا نوافق عليه ؛ وأما 
النقطة الثانية البي نريد التعليق عليها » هي هذه الموازنة القريبة بين خواص 
المر بعين المذ كورين في تسهيل عملية الوضع » وبين خواص ركعات الصلاة 
من حيث عددها ؛ فمّد يحق للا ء بل يحب علينا ان « نؤعن » بان وراء 
عدد الركعات المفروضة حكمة » را ظهرت لنا وريما خفيت ؛ ولكن 
من ذا الذي يوجب علينا الاعتقاد بصحة ما يرَعمونه عن خواص المر بعين 
التنارقن ىقن الولافة: العيراة ان كلتحاء إل هده التذو امن ريد 
كما ورد في النص النزالي المذكور ‏ فلماذا تكون « عجيبة  »‏ كما 
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ورد عنها أيضاً في النص نفسه ‏ ؟ إن العلم الطبيعي كله مؤلف من « جر بات » 
ولا مبرر « للعجب » من اي ظاهرة اثيتتها التجربة . 

وعم حوراي كلامه في سياق الحديث الذي ننمله للقارئ » عوازنة 
أخرى أشد عجباً ؛ خلاصة ما ورد فبها هي أنه يمخاطب قوماً لو قيل لهم 
على لسان نبي صادق مؤيد بالمعجزات لم يعرف قط بالكذب إن هتالك 
حكمة إلهية في أعداد الركعات وني رمي الجمار » وعدد أركان الحج » 
وسائر 6ه لأنكروا: لك من حافت العقل » على حين أنهم 
ممم مجم إن قراءة الطائع لسن اد لطر مجر ل اساي 
جديداً في وقت معين » قُيل في ذلك الثوب ٠»‏ لرأيتهم مصدقين للا قاله 
المنجم » مع أنه قد كذب في أحكامه قبل:ذلك مائة مرة ... يريد الغزالي 
هذه الموازنة أن يقول لمن يوجه اليهم الخطاب : إنه إذا كان قول المنجم 
مقبولاً عند كم برغم تعرضه للكذب »2 وبرغم كونه مجاوزاً لحدود 
٠‏ العقل » أفليس الأوْلى بالقبول قول النني في حكمة أشياء قد تجاوز هي 
الأخرى دوذ اللقرل + 1 ' 

كتب الخزالي ما كتبه دفاعاً عن ٠‏ اللامعقول » » وهو حر في اختيار 
موقفه ييا نَدونا أخرارا إذا احترنا الأ قبل من كيزا نهم إلا المعقول 
وحده )2 لأنه - دون اللامعقول ‏ هو الذي يجاوز ا 0 
فا قد قبله العقل يوماً » فإنه يقبله كل يوم » وأما ما أرضى اللاعقل فينا 


يوما » فقد لا يرضيه حين تتغير الظروف . 
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القسم الأول : طريق العقل 


الفصل الأول : خطة السير 


١‏ -العقل طريق من عدة طرق ؛ طريق العقل يتميز بتسلسل خطواته المؤدية 
إلى الهدف المقصود ؛ ما كل سلوك إنساني على هذا النمط الحادف ؛ تتميز 
الوتفة العقلية بأنها مقيدة بالروايط السببية ؛ أما الوقفة العاطفية فتختار ما هو 
محبب إلى النفس ؛ ليس الإنسان مسيراً بالعقل وحده » اللهم إلا في استثناء 
مثل سقراط ؛ حدوث الصراع بين العمل والوى ؛ الناس صنفان : من 
يغلب عليه العقل ومن تغلب عليه العاطقة ‏ (من ص ٠”‏ ع- 1086 ). 

+« - طريقنا في هذا الكتاب هو اختبار الحانب العقّل وحده من تراثنا الفكري ؛ 
وصل الحاضر بالماضي لا يتحمّق إلا عن طريق الجانب العاقل ؛ العاطفة 
قل تعلق في عضر عا لا صلق بق عضر اخر ؟:طويق المقل الذي اخدرلاه 
ليس هو الأشكال المنطقية المجردة » بل هو المواقف الفعلية في حالات نبضها 


ه25 


0 


1 


والبي عالجها السلف عنطق العقل لا باندفاع العاطفة ؛ الادراك السليم في حل 
امرك لس اللو مق ا رسطة و الادراظ الحلى سان عفوا » وقد 
يكون إدراكاً بالبصيرة اللامحة ؛ فرق بعيد بين رجلين : احدهها يطمئن 
نفسه بالخرافة ٠‏ وثانيهما يلتمس سند العقل + في التراث العربي هذا 
الصنفان من الرجال ؛ وستعني بالصنف الثاني منهما دون الأول . 

مق صن اا )ا 


آبة النور » وتأويل الإمام الغزالي لما تصلح لهدايتنا في خطوات السير ؛ في 


هذه الآبة وصف لدرجات الإدراك السليم ٠‏ وقد تكون هى الدرجات الي 
يتم بها النمو العقلٍ في الفرد وني الجماعة ؛ متابعة تراثنا الفكري على هدى 
هذه الدرجات » فلكل درجة منها عصر تمثلت فيه . 


«النور ١‏ هو قوة الإدراك َ اقل درجات الادراك حس بالحواس 3 وتلك 
هي المرموز لها في الآبة بالمنكاة ؛ داخل المشكاة مصباح يرمز إلى العقل 
الذي يدرك المعاني من وراء المحسوسات ؛ يساعد العمّل في إدراكه قوة 
الخيال » وهي التي ترمز إليها الآية بالزجاجة المحيطة بالمصياح ؛ المصدر 
الذي يستمد منه الخيال قوته « شجرة مباركة » ترمز إلى الروح القكري الذي 
بؤلف بين العلوم العقلية » وإلا بقيت المعلومات أشتاتاً لا تنفع ؛ الشجرة 
المباركة هى مثاية « المبدا ؛ الذي يبتدي به السالك ؛ ليست الشجرة المباركة 
بناج الى مصدق بواعا تتقيد مه القوة + فى عضكة راع كاغا قضد 


هل كن كه ترخات بل عبني عاتن العارر التكري انان 
بأسرها ؟ فعصور ثقاقتها أسطورية » تبعتها عصور ثقاقتها عقلية » ثم جاءت 
عصور ثقاقها وحي من الله ؟ ثم أتكون هذه نفسها مراحل النضج في الثقافة 
العربية ؟ إذا صح ذلك التمسنا طريق العقل في خواطر البداهة اولا » وقي 
محاجات المنطق ثانياً » وفي حدس الصوفية ثالثاً ؛ الأولى وفرة في الحصاد » 


والثانية تنظيم لذلك الحصاد » والثالثة تأمل فا يحاوزه ويعلوه . 


(من ص ٠١‏ -1؟)., 


ه - مراحل النمو العقلى كما يراها ٠‏ وايتهد ؛ ‏ الفيلسوف البريطاني المعاصر - 
في كتابه و أهداف الثربية » ؛ المراحل عنده ثلاثة : ذ: فني الأول يتميز الطفل 
بعفويته » وتي الثانية يضع القواعد الث تنظ له حصاد المرحلة الأولى » وفي 
الثالثة يجمع اكثات القراعد تحت مادئ ٠ك‏ محريدا وتعديما: 


الشبه واضج بين تقسيم الغزالي ( في تأويله لآية النور ) وتقسيم وايتبد : في 
الحالتين يبدأ الإدراك عفو البديهة » ثم ينتقل إلى التنظيم بالقواعد » ثم 
إلى ادراك المبادئ الأعم ؛ ويضيف الغزالي بعد ذلك مرحلة موجهة بقوة 
الإلحام ماحل هذه المزاجرا تفنسها خعطوات سيرك :في هذا الكنات + 
في المرحلة الأولى ( القرن السايم الميلادي ‏ الأول المجري ) ومضات عفوية 
خحلاقة ؛ وف المرحلة الثانية ( القرنان الثامن والتاسم قِ التاريخ الميلادي ) 
تنظيم وتقسيم وتأصيل للقواعد » وجاء القرن العاشر ليعلو. من القواعد إلى 
المبادئ » ثم جاء القرن الحادي عشر ليلتمس الحق في حدس المتصوفة . 

(من ص 255-51 


الفصل الثاني : مشكاة البديهة 


أدب 3 وفلسفة 3 وفروسية 2 وسياسة 


١‏ - ليست وقفتي وقفة العالم الذي يحلل » بل هي وقفة الأديب الذي ينطبع 
عا بحس ؛ هي وقفة أقرب إلى طريقة هومرل منها إلى طريقة ديكارت 
أو هيوم ؛ للكتابة عن الماضي طريقتان: إحداهما أن ينظر المؤرخ للعصر 
الذي يؤرخ له باعين ابنائه ومن خلال ظروفه » والاخرى ان ينظر إليه 
بعين عصره هو ليرى ماذا يصلح للبقاء وماذا فقد صلاحيته » ولقد اخترنا 


16/ 


الطريئقة العائية في :النظن إلى :تراث الأقدمين + مق عن “هلانت عنام 


٠‏ - وقفة عند المعركة الى نشبت بين على ومعاوية ؛ هنا مثال للإدراك الفطري 
الماشن »نوهو إدزاك الرحلة الأول من مراججل النظور: + هو موقن امترن 
فيه ادب وفلسفة وفروسية وسياسة » فالسيامى هنا اديب والاديب فيلسوف 
والفيلسوف ينتزع حكته بالبصيرة الصافية والسيف في يده وعنان جواده 
في قبضته ؛ الإمام علي شاهد على اجتاع هذه الجوانب كلها في رجل 
واحد ؛ مختارات من اقواله بي ة نبج البلاغة » ؛ موضوعات فلسفية تصاع 
في عبارة أدبية ؛ التمبيز بين الفلسفة والحكة ؛ القن الأدبي في نبج البلاغة 
اشبه بفن النحت الذي يشكل الجلمود ليبقى على الدهر ؛ هل جاء"اليناء 
اللفظي أقوى من المعنى الذي يحمله ؟ مثل من خخطبته يوم بويع في المدينة ؛ 
هذا مثل يبن الفرق بين ثقافة عصرهم وثقافة عصرنا : اتروع فخرهم عبارة 
قوية البنيان » وموضع فخرنا صيغة رياضية ندير عليها الآلة . 

(من ص 59؟5- 39" ). 


4 - الصراع حول الخلافة بين علي ومعاوية : مشهد بتجسد فيه ترائنا ؛ اجماع 
الفصاحة والشجاعة ودهاء السياسة ؛ ظهور المذاهب السياسية لأول مرة ؛ 
شعورنا نحن إزاء هذا المشهد المتشابك الخيوط عبل إلى هذا وتفور من ذاك 
معناه قبول لبعض التراث دون بعض ؛ وجوب إحياء الجانب الصالح لنا 
وترك الجانب الآخر لدارمي التاريخ . 


أتباع عنان يرفضون مبايعة على ؛ أهل الشام يأبون أن يبايع للمؤمنين أمير 
بعد عمان إلا بعد. اخذ القصاص من قاتليه ؛ على يرى الا مفر من المتال 
مع معاوية » ومعاوية يلزم علياً دم عنْان بدعوى أن علياً قد اوى القاتلين ؟ 
عمرو بن العاص هو مستشار معاوية ؛ معاوية يسعى لدنياه دون اخخرته 
باعترافه ؛ وقعة صفين من حيث هي تجسيد لنواح كثيرة من تراثنا الفكري ؛ 
معاوية بتحكم في ماء الفرات ويشير عليه مشيروه أن يحيس الماء عن جنود 


4 


علي ليموتوا عطئاً #تاطه الرسزيين عل وسار ونادج من خوارسي 
الذي امتزج فيه أدب بياسة ؛ وصية آمير المؤمنين لجنوده مثل أعلى في 
أخلاقية الحرب ؛ معاوية وعمرو يعدلان عن القراع إلى الخداع ؛ كيف 
وصف علي عَدْراً ‏ بن العاص في نهج البلاغة ؟؛ رسول من معاوية يعرض 
على علي أن يقتسما يينهما العراق والشام ٠‏ فيكون العراق لعلي والشام لمعاوية ؛ 
0 ؛ عمرو يشير على معاوية بأن يطلب الاحتكام إلى القرآن » 
ووهو أمر إن قبلوه اختلفوا وإن ردوه عطقا 48 ايفان ساون يوفدورن 
المصاحف على أطراف رماحهم مطالبين بالاحتكام إلى الكتاب ؛ وقوع 
الخلاف في صفوف على . (من ص #” - )1١‏ 


. © النائن يطلبوت الرادعة بوعل عطي كبو ليده اواك ا ارماء دين 
ألفاً من أصحابه يطالبونه بالاحتكام إلى كتاب الله ؟ كان هؤلاء أول 
«الخوارج ٠‏ ؛ تحكم القران جحت عزاة + أعل الشام يختارون عنهم ابن 
العاص وأهل العراق يختارون عنهم أناحوفقل الاشترى ا ترقت وققة 
الموادعة في صفوف على » جاءت صيحات من جميع الأرتحاة: تقول ؟ 
ولا حكم الا له ؛ الصائحون يعترفون مخطئهم 0 رضوا بالتحكيم 
وبطلبون من عل أن يعترف بخطته كذلك ؛ هؤلاء هم الذين أصبحوا فيا 
يعد جماعة والخوارج » ؛ م يلبث الخوارج أن باتو مذها انا له 
7 ؛ كيف خدع عمرو بن العاص زميله في التحكيم أبا موسى الأشعري 

حتى أعلن هذا في الناس خلم عل عن إمرة المؤمنين » فقام 0 
وأثبت صاحبه معاوية في الخلافة . ( من ص 1407-41 ) 


: من تخدعة التحكم اتبثقت دولة وتفجرت فلسفة سياسية ؛ السؤال القائل‎ - ٠ 
لمن يكون الحكم ؟ يطرحه الخوارج لاول.مرة ؛ الخوارج يضعون اصلح‎ 
المبادئ في سياسة الحكم لكن دعوتهم تذهب افواع اتج ؟ من مبادئهم‎ 
أن يكون الحكم للقادرين عليه لا للوارثين له عن آبائهم ولا للأقوياء ولا‎ 
للأغنياء ؛ ومن مبادئهم اا أله تكون فجوة بين العمّيدة والعمل يناء على‎ 


ا 


تلك العقيدة ؛ لكن موق الخوارج مليء بالمتناقضات : قبلوا التحكم ثم 
صاحوا : لا حكم إلا لله ؛ ؛ علي نفسه في عجب من تناقضهم هذا ؛ فظائم 
الخوارج مع من خالفهم في الراي من المسلمين ؛ قصتهم مع عبد الله بن 
ل بم ومري و ا ا ا 
معهم ني الرأي ؛ قصة واصل بن عطا معهم إذ ادّعى لم أنه مشرك ليخلوا 
سبيله ؛ لو كان سلوك الخوارج صورة عصرهم لكان عضرا طن عليه 
للاعقل ؛ قصة علي مع أحدالدجّمين ودلالت! على 0 
( من ص 11090- 60109 ) 


١‏ - موقفنا من المشهد الذي صورناه ؛ تشابه الناس في كل العصور من حيثُث 
الدهاء والمكر والحيلة » لا فرق بين أقدمين ومحدثين ؛ لكن الطابع البارز 
هو اجتاع العناصر الكثيرة في رجل واحد ٠‏ فيكون هو السياسبي والعارين 
والأذيب وفاحي الك الكالدة" + لقن اتوي شيك حينين عل اقظات 
كثير بن » لكننا تختار من بينهم علياً ليكون مرآة عصره ؟ ويكني أنه أورثنا كتاباً 
هو نبج البلاغة ‏ نرى عمّله على صفحاته » ومن هذا الكتاب نجد البرهان 
على أن الادراك عندئدذ كان موكولاً إلى الفطرة السليمة لا إلى التحليل 
ابل ؛ ل تكن « الفكرة » عندئذ نظرية حردة بقدر ما كانت أداة من 
أقوات العمل : ولذلك تشابكت الأفكار مع السيوف والجياد في نسيج 


واحد ؟ نماذج من نبج البلاغة . ( من ص “اه - لاه ) 
الفصل الثالت : مصباح العقل في مشكاة التجربة 
؟ - رأينا في الصورة الي رسمناها لواقعة صفين كيف كان أسلافنا يفكرون 
ويلكون في المرحلة الأولى من مدارج طريقهم العقلٍ ؛ أحكامهم عندئذ 
هي أحكام البدمهة المطرربة حيث | < تكون الفكرة ولبدة قراءة ودرس 3 


1 


زلا وليدة تأمل طويل اق ضبورة محردة تظزية بل كانت المكرة تاق قور 
لحظتها لترد على موقف طارئ ؛ في المرحلة التالية أصبح الفكر تقعيداً للقواعد 
ود للعكازني اللزدة والشرادةالقردة إلى أحكام عامة ) وذلك هو صميم 
المبج العلمي ٠‏ فالعلم بمنهجه لا بموضوعه ؛ فالانتقال مع اسلافنا من القرن 
السابع الميلادي إلى القرن الثامن » هو انتقال من مرحلة التمرس الفعلٍ 
والمعاناة إلى مرحلة الإدراك العلمى ني اولى درجاته ؛ كان العرب يتكلمون 
لغتهم قبل ذلك بقرون ؛ لكن قواعد اللغة لم تضبط إلا في القرن الثامن ؛ 
وكان للعرب شعر ينظموته لحن فاعيله وبحوره وأوزانه لم تتم صياغتها 
الا في القرن الثامن ؟ كانت المرحلة الأولى يمثابة المشكاة من مصادر النور » 
ومع القزت الثامن ينوا حريكلة أخرئ تقابل المصياح في المشكاة . ُ 


(من ص وه -51) 


١٠١‏ - المشكلات الفكرية تجيء نايضة بالحياة حين تنبت في ترية الحياة العملية 
نفسها ؛ مشكلاتنا الفكرية اليوم مصطنعة لأنها منقولة عن مفكرين في غير 
أرضنا طون اناد الوم ركد اه كرا من بيذل ل سناد بي 
فيلجأون إلى الخرافات ومروجيها + مشكلات الفكر عند أسلافنا نبعت لم 
من واقع حياتهم ؛ من واقعتي بي الجمل وصفين نشأت لم مشكلة نظرية هي 
مشكلة الذنوب الكبيرة ة ماذا يكون الحكم بالنسبة لمقترفيها ؟ قني كلتا الواقعتين 
مفكت دياه المنظافية ول بد أن وكرق: لطن الفوا يتين ممما وووق ماعل 
الأقل ‏ على خطأ : وإذن فالجانب المخطئ منهما مسئول عن تلك الدماء 
المسفوكة ء فاذا يكون الحكم فيه : أيظن معدوداً من المؤمنين أم يُسلك في 
زمرة الكافرين ؟ وسرعان ما انتقل البحث النظري إلى مشكلة أخرى تتفرع 
عن السابقة : من ذا يكون أحق بالخلافة ؟ أي أن الفكر الفلسني والفكر 
السياسي قد استثارهما ما حدث للناس في حياتهم العملية ؛ رأينا في الفصل 
السابق كيف نبت ٠‏ الخوارج ؛ من أرض صفين ؛ ومن واقعة الجمل نشأت 
مشكلة الخلافة ؛ علي مع طلحة والز بير » فهذان تنكرا لبيعة عل بعد أن 


و1 


ا 


ا 


أقرَاها ؛ ذهيا معاً وفي صحبتهما عائشة نحو البصرة » وهنالك وقعت بيهم 
وبين علي موقعة «الجمل» ؛ سعيت كذلك لان ام المؤمنين عائشة كانت 
في هودجها على ظهر جملها تشارك في مقاتلة علج وصحبه ؛ انتصار علي 
وصحبه ؛ الفريمان يتبادلان السباب » مم أن أم المؤمنين في الفربق الأول » 
ول بكل مكانته من رسول الله في الفريق الثاني » وكلا الفريقين في أعيننا 
البوم تراث مقدس ! ويبمنا الآن ما نشأ عن الموقف من أسئلة عقلية : أي 
الجانبين على حق ؟ ما حكمنا فيمن يكون على باطل ؟ 

( من ص 35-57) 


الوقفة الثانية من رحلتنا الثقافية هى مدينة البصرة في أوائل القرن الثامن 
الميلادي ( الثاني المجري ) ؛ توتر عمل 1 الناس : تحت أبة راية 
حرو بي ور حي مارت أم تحت راية فريق آخر فيهم 
عل ؟ أ م يحايدون حفاظاً على وحدة المسلمين ؟ هل يُعلون من شأن الإسلام 
باعقارة درا للناين حجن :2 او يطلوت مق نان الانتماء القبلي الا 6 وسيل 
ذلك ؛ بأني الولاء للدين ؟ في مديئة البصرة ظهرت الأحزاب : سناد 
عائشة نشأ حزب «العئانية » أي أتباع نان » ومن أنصار عل نشأت 
«الشيعة ه ومن ب الغارد ها الراعدون المتطرقون الذين بم « الخوارج » 
ومن هؤلاء ولدت حركة « المعتزلة ٠‏ ؛ معركة الجمل هى نقطة البدء لكل 
تطور سياسي وديني ظهر 3 1ق بع بواقئة اطلبون بج كا املا 
نشا السؤال العمل الأول : ماذا يكون الحكم بالتسبة للقريق المخطئ؛ من 
المتحاربين ؟ ظهرت ثلاثة حلول ع ٠‏ كل حل منها أصبح عثل مذهياً فكرياً 
على طول التاريخ العقّلٍ في تراثتا : )١(‏ فهنالك اليساريون المتطرفون 
( بتعبير تا كلمن وم الخوارج ؛ (5) وهنالك ابوه الخطروقة روعي 
أهل السنة فيه وهتالك 'المعتدلون م المعتزلة : : أما البساريون فمّد راوا 
تكفير المخطئ مهما يكن ١‏ وأما اليمينيون فد رأوا صحة إسلام الفريقين 
معأ » واما المعتدلون فقد رأوا أن المخطىئ؛ منهما ‏ دون التحديد من هو ؟ ‏ 


مؤمن عاص . 


-١6 
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البصرة والكوفة يمثلان اتجاهين في طريق الفكر ٠»‏ فالبصرة تعتمد على حجة 
العمل والكوفة تعتمد على الرواية المتقولة عن السلف ؛ في البصرة نشأ الاعتزال» 
ونشأت الدراسات الأول للنحو واللغة . ( .من ص55 - )0١‏ 
الخوارج ؛ دعوتهم إلى الخروج على الحاكم اذا أعطا ب« مقارنة ما عدت 
في اتجلترا ني القرن السابع عشر » وما نشب من اختلاف في النظرية السياسية 
اجلسرين قا وجري بو بوالوله © مرفت الخرارج عو انيه موقت 
ولوك ع ؛ تفرق الخوارج في أحزاب فرعية ا 
التحليل العقلي » إذ من المبدأ الواحد المتفق عليه انبثقت نبغقت ظلال كثيرة متبايئة ؛ 
من أهم فرق الخوارج جماعة « الأزارقة » ؛ قسوة الأزارقة في قتل كل 
من خالفهم ؛ ومن فرق الخوارج أيضاً « النجدات » وقد برئت النجدات 
من شناعات الأزارقة ؛ ومن الخوارج كذلك فرقة « الصفرية ٠‏ وفيها شيء 
من الاعتدال بالنسية للازارقة » وموم فرقة و الإياضية » ؛ الخوارج يزدادون 
تشاينا كلا تقدم معهم الزمن 3 فأشدهم تزمتاأ هم الأزارقة , 3 ثم اعتدلت 
الصفرية بعض الشيء » ثم ازدادت النجدات اعتدالاً » ثم أمعن الإياضية 
في الاعتدال . 
فريق ١‏ المرجئة ؛ يمثل التسامح المقبول ؛ وهم يرون إرجاء الحكم على المذنب 
إلى يوم القيامة فيكون لله حسابه . 
إذا كان الخوارج قد خرجوا على على » فقد شايعه فريق « الشيعة » ؛ حق 
الخلافة له ولاولاده من بعده . ( من ص 7٠١٠‏ - لالا) 1 
ما زلنا في البصرة ني أوائل القرن الثامن الميلادي ( الثاني الحجري ) ؛ ظهور 
التضاد الفكري بين المعتزلة والخوارج في مسألة الذنوب الكبيرة » وبين 
المعتزلة وأهل السنة ني مسألة صفات الله ؛ ثم ظهور تضاد فكري آخر 
ى اقدرة اروف المكرله ) الدين علوت للزنجات إرادة ةسوله 
والجبرية الذين جعلوا كل فعل عشيئة الله وحده ؛ ملخص لامهات المسائل 
التي عرضت لعقول أسلافنا عندئذ » وكيف كانت مسائل انيئقت من 


ع1 


11م 


10/4 


حياتهم » ولم تعد بالمسائل التي تؤرقنا اليوم لأنها بعيدة عن حياتنا » باستثناء 
متدألة والؤدة: قل جكرن باقة عانوزال تح اللخاعنة بحرية ازادة الاتسات 
و بر 

جالة حر الآزادة وستؤلة الأضاة فخ قله د كف عات تت راصن 
ابن عطاء في حلقة شيخه الحسن البصري عندما ألقى السؤال لأول مرة عن 
مرتكب الذنب الكبير ؛ واصل يطرح إجابته بالقول «بالمنزلة بين المنزلتين» ؛ 
رابة بحي نيح« لخدن اللصري قاع لواعه وافدل دول ايا انيم 
« المعترلة » ؛ راي « واصل » متفرع عن قوله « بالقدر » ( اي بحرية إرادة 
الاتسان ف قعلمت تقير شر رة الأسان فق أعساره ايكرت «العدل ومقهويا 
في ثوابه وعفابه ) ؛ جهم بن صفوان يعارض واصلا ويجعل كل ثيء بإرادة 
الله وحده ؛ المسألة الخاصة بصفات الله : أهى الذات الإلهية نفسها كما 
قال المعتزلة : أم هي قائمة وحدها كما ذهب الصفاتية » أي أهل السنة ؟ 


(هن ص /ال/ا - لم ) 


ما زلنا في البصرة في أوائل القرن الثامن المبلادي ( الثاني المجري ) ؛ رجال 
اللغة والنحو يمثلون الحركة العقلية خير تمثيل ؛ لم يكن هؤلاء مبتوري العلاقة 
بحياة الناس الفعلية كما هم اليوم ؛ مراجعة المفككرين للقران ابتغاء الهداية 
م ال ا وا 
ابن أحمد ؛ لو وضعت عبقرية الخليل في اليونان لكانت أرسطو : 

في أوروبا انبضة لكانت تيوتن ؛ يضع الخليل أول معجم للّنة ٠‏ ولأول 
مرة يضع للشعر العربي بحوره ؛ ترتيبه الحروف في المعجم بحسب مخارجها 
عند التطق ٠‏ فاقصاها مخرجاً يرد أولاً في الترتيب » وادناها إلى الشفتين 


بن الس ل ل 


الألناظ: + ل لي الي كن بحوز للعرب 
الشحناائة امع الما اللغة استجابة لما يطرأ لم من ظروف جديدة ؛ الخليل 
جمع « الشواهد » ابي تبين معالي الألفاظ بطرائق استخدامها ؛ ممارنة 
دك كان ليق وين ع ادا كن ميض الفط نينا قرعا ا ا 
تحتويا » وإلا ظلت بغير معنى ؛ للا كان معظ, « الشواهد » ابياتا من 
الشعر القديم » التفت الخليل باهتامه إلى الشعر وطريقة نظمه . 

(من ص 85 - )51١‏ 


- البصرة تلتزم ضرورات المنطق في دراسة علمائها للغة ؛ ما ورد على ألسنة 
القدماء مما لا ينساق مم تقسمانبم المنطقية عدوه شاذا ؛ مثلهم مثل بروقرسطس 
الاسطوري إمام البصرة في هذا الاتجاه هو سيبويه تلميذ الخليل بن أحمد ؛ 
يدعى كتابه المشهور في النحوه بالكتاب » ؛ بلغ علم النحو العربي أعلى ذراه في 
«الكتاب ينين نوابق تقوضية مين لللوفه عدا ار تق +4 الاميلة ككيرة 
في ميادين الفكر والثقافة لظهور النتاج الضخم دفعة واحدة ؛ في كتاب 
سيبويه إحالات إلى أسلاف له في مواضع كثيرة لكن ذلك لا ينتى الكمال 
المفاجئ في تنسيق البناء ؛ عقلانية البصرة وصرامة منطقها في دراسة اللغة 
والنحو اقتضئ انانتقها فق الكوفة مدرفلة معاركنة مل الروانة ع ابلك 
لا ضرورات المنطق ‏ مدارها في القول والرفض ؛ الكسالي في الكوفة 
يناظر سيبويه في البصرة ؛ اختلاف البصرة والكوفة على هذا التحو رعا 
جاء صدى لاختلافهما السياسي . فأهل البصرة لم يكونوا من أهل اللزيرة 
العر بية قكان همهم ألا يجعلوا الأسلاف العرب مقياساً » بل منطق العقل 
الإنساني هو عندهم المقياس ؛ وأهل الكوفة من أصول عربية » ولذلك 
امهو الى الاعله مى كان للك فق «اللعة الحو .(من ص -9١‏ ه9) 


1 


الفصل الرابغ : مصباح العقل يشتد توهجه 


4 - هذه هي الوقفة الثالثة على الطريق » وقد اخترنا لما مدينة بغداد في المرن 


1/1 


التاسع الميلادي ( الثالث الحجري ) ؛ بث الدعوة سراً لانتقال الخلافة من 
بني أمية إلى بني العباس ؛ تركيز الدعوة في الكوفة ‏ لولائها لآل البيت - 
وني خراسان لنقمة الموالي ( وهم الفرس المسلمون ) على الأموبين ؛ الأمويون 
عرب خلص ارادوا السيادة للعرب على عيرم حتى لو كان رهم من 
المسلمين ؛ هنا تحالفت السياسة مع الثقافة في الهدف + فاإذا كان الخللاف 
السياسى بين من أراد الخلافة للعرب من غير بنى أميّة ومن أرادها مقصورة 
على بيت الرسول » فكذلك: كان الخلاف الثقاقي قاماً بين من أراد التعصتب 
للثقافة العربية وحدها » ومن اعتز بالثقافات الأخرى العر بق كالثقافة 
الفارسية ‏ الأولون هم حزب بني أمية » والآخرون هم الموالي الم يدون لأن 
تكون الخلاقة في آل البيت ؛ من هنا التقت شيعة عل مع الساخطين 
من الموالي . 
جحت الدعاية السياسية لبي العباس وبويع أبو العباس بالخلافة سنة ٠ه/ام‏ ؛ 
اتهام بني أمية بالمون واكان أموال الناس والظلم وإيثار الدنيا على الآخرة : 
وإذه فاتلانا كات قبي ها فى الشررمق طاع سح ودينة + يدان انعفد 
بنو العباس عنام بق : في الوصول إلى الخلافة + انقلب خليفتهم الثاني ( أبو 
جعفر المنصور ) على ابي مسلم الخراماني . ( من ص 509 - 1١‏ ) 
تلك المقدمات السياسية في سطوة بي العباس وقتلهم ا 
انتجت نتائج ثقافية : منها اللامعقول ومنها ما يدور في ديا العمل ؛ فن 
اللامعقول الذي نتج ارتداد المرس إلى ام الوهم والخرافة في ردتهم إلى 
ثقافاتهم القديمة ليقاوموا بها ثقافة العرب ؛ د لأبي مسلم 
الخراسالي ؛ تيارات من زتدقة : من ذلك حركة «ستياد» وحركة 
ار ؛ وكما ارتد المجوس إلى يجوسيتهم ( تعالم زرادشت ) أرتد 
أتباع « ماني » و « مرّدك » إلى لفاتدجم الماتوية والمزدكية . 


ات 


7ت 


من هذه الحركات اللاعقلية نشأت ردود عقلية » فنشأت جماعات اللمعتزلة 
تناصر الاسلام بموة العمل . ( من ص 31.7 - ٠١9‏ ). 


نو ري انسنه السسرو ع ارج طن ارس ناكا 
وخرج بنفسه برتاد له موضعاً يسكنه هو وجنده » فكان أن اختار مكاناً 
أقيمت عليه ما سمي بعدئذ باسم بخداد سنة 758 م ؛ الموكب العقلي العظم 
ف بغداد ؛ و بيت الحكة 7950م 5 ) في عهد المأمون ؛ المأمون يستجلب 
مجموعة مختارة من كتب الأقدمين المخزونة في بلاد الروم ؛ نقل هذه 
الكتب إلى العربية ؛ أساطير تشيع في الناس وتدل على اهتامهم بالكتب 
العلمية ؛ وئفة داخل بيت الحكة لنرى ماذا يحدث فيها ؛ ثلاثة رجال من 
أسرة مسيحية واحدة : حنين بن اسحق » وابنه اسحق بن حنين ‏ وابن 
أخيه حبيش بن الحسن : بقومون بترجمة الكتب العلمية من اليونانية إلى 
العربية ؛ الشبه من حيث الموقم الثقاني بين حنين بن اسحق قدياً ورفاعه 
الطهطاوي حديئاً ؟ هل تسربت الثقافة اليونانية المنقولة إلى شرابين الثقافة 
العربية أو اقنصرت على صفوة المثقفين ؟ ترى ما الدافم الحقبتي للمأمون 
أن ينبض بحركة الترجمة عن ثقافة اليونان ؟ عن السؤال الاول نقول إن الظاهر 
هو أن ثتقافة الغربية المنقولة لى تمس جماهير الناس ؛ كان المفكر الذي 
يتنصل علنأ من العلم اليوناني يظفر بطيب السمعة عند جمهور الئاس ؛ 
وأما عن السؤال الثاني فيحتمل أن يكون الدافع الحقيي لتقل الثقافة اليونانية 
عدا الحماس الذي شهدتاه هو إما محاربة الثقافة الفارسية القديمة » وأما 
محار بة الثقافة العر بية الصميمة » فالأولى كان يرتكز عليها متعصبو الفرس ع 
والثانية كان يرتكز عليها المتعصبون للدولة الأموية + وكلا الفريقين ذميم 
في عين الخلافة العباسية . ( من ص 1009 )1١١8-‏ 


لا يكني أن نسأل : أي الجوانب الثقافية نقل العرب عن اليونان » بل لا بد 
أن نسال كذلك : عاد اام العرت عا نقلوه ؛ فقد تقلت الثشافة اليونانية 
القديمة إلى العرب وإلى اوروبا فانتجت نتيجتين مختلفتين قما يمول المستشرق 


لاا 


الألاني ٠‏ كارل هينرش بكر ؛ ؛ فقد صادفت عند نقلها إلى العرب أفكاراً 
من جنس غير اجنسها : وأما عند نقلها إلى أورويا فقد أضافت عدداً آخر 
من أسرة حضارية واحدة تتفق في جنس التفكير حديئها مع قديمها ؟؛ نحن 
الآن نترجم عن أوروبا ونتقل عنها بالمشاهدة والتدريب مما تغيرت له وجوه 
حياتنا العملية لكن الأقدمين في راينا ‏ عندما ترجموا عن اليونان لم 
يتغير من حياتهم العملية إلا المليل ؛ فوارق عميقة في وجهة النظر نشات 
بالتر بية بين ما د يسمى بالشرق وما د يسمى بالغرب . 

ر(من ص 1١1١8‏ -9؟١)‏ 


7٠‏ - وقفتنا بعد خروجنا من بيت الحكّة كانت مع جماعة المعتزلة لنرى قم 


يفكرون وكيف يفكرون + و وهم أقرب انس تأت بالثقاف البنانية النقولة ؛ 
كيار المعتزلة عندئد ( القرن التاسم الميلادي ) كانوا في البصرة ٠»‏ فلتعد 
إلى البصرة حيناً لتنصت إليهم » مع «العلاف ؛ شيخ المعترلة ) صاحب 
« الملل والتحل » يروي عنه عشر مسائل : المسألة الأول عن ذات الله 
وصفاته ؛ والثانية عن الإرادة الإلهية.ء والثالثة عن أمر « التكوين » في 
قوله تعالى : « كن ؛ لا يريد له أن يكون ؛ والرابعة عن حرية الاختبار 
عند الإنسان ؛ والخامسة عن امتناع الحركة في الآحرة ؛ والسادسة عن 
الرابطة بين القلب والجوارح عندما يهم الفاعل بفعل ؟ والسابعة عن وجوب 
أناتعزف الإساة ريد يمره أنه ل لتقل روا دل تاموالزامطة عن ديرد 
الآجال ؛ والتامعة فيها عودة إلى الارادة الإلحية ؛ والعاشرة مسألة منبجية 
يشترط با العلاف ألا تقبل حجّة إلا إذا استندت آخر الأمر إلى وحي 
من الله ينزل على ولي معصوم ؛ وهذه النقطة الأخيرة كفيلة بهدم موقق 
العلاف العقلي ؛ المشكلات الى تعرض لا العلاف خاصة بعصره : لا يكاد 
عد الينا عا الااما انق ععرية الإزادة + (سق فل 107 +38 


4 - وقفة مع النظّام في البصرة : وهو تلميد العلاف !؛ التلميذ يتفوى على أستاذه ؛ 


10 


يذ كر صاحب ١‏ الملل والتحل » ثلاث عشرة سالة يك ا ١‏ النظّام » 


الأول غنخخوية الآرادة الاتتناقة .4 رأيه بان الهلا تحور وصفه بالقدرة 
على فعل الشر ؛ يكاد ١‏ النظّام » يعاصرنا في الفكر حين يرد على معارضيه 
فقول إنه لا فرق بين أن تقول ان اشداغين قاقن عل قعل القر. .وأث أفوله 
إنه قادر على فعله لكن لا يفعله . إذ هو في كلتا الحالتين لا يفعله » ولا 
يكون للعبارة نع إلا ما 'تعضمته من :قعل » والمسألة القانية خخاضة بالارادة 
الإلهية يقول فيها إن هذه الإرادة لا تكون مطلقة منفصلة عن الشبىء المراد » 
لذ إواذة الا مسن توضيلة تفيل وا مسال النالنة ماع مدل مناه ا لنا 
لامكر ات عدل جا الف كه إمالنا لك نا ود اندر 6 يفنا كان 
أو عقلاً أو ارادة ؛ والمألة الرابعة خاصة ريد الإنسان » وهو أنه 
انسان بنفسه وروحه لا بيدنه » على ا تفهم النفس 7 زوج على أنها 
مجموعة استعدادات لوظائف معينة يمكن 0 ؛ وهذه فكرة أخيرئ” مله 
ويا من فك غصرنا: :و المألة النعاسة بين :نيا الخدرة التاصلة بن اقنارة 
الله وقلنزة الأنسان + متافكة هذه الفكرة 4 وق المسالئن الشادسة والشابعة 
يقرب « النظّام » من إحدى مدارسنا الفلسفية المعاصرة » وهي التي تيجحل 
حقيقة الشىء مجموعة ظواهره ؛ تعليق على فكرته ؛ لكنه يعود ني المسآلة 
لثامنة فيناقض نفسه إذ يجعل الكائنات منبئقاً بعضها من بعض ؛ لشرح 
ذلاك؟ قوسا كروك الحم حاف القليقية لايك 2 الويف + المرشن در 
العلاقات الداخلية » العلاقات الخارجية ؛ النظام ع في المسالتين السادسة 
والسابعة كان من طراز احوم ؛ لكنه في المسألة الثامنة من طراز 
«ليبنتز » المثل الذي ساقه ٠‏ النظام ؛ لشرح فكرته هو نفسه الذي ساقه 
اع لع المعرة عياه وأعني مثل آدم وبنيه » فلو حللنا ادم لوجدتا 
ااه الأثانة تحمعا )بوتا نوالجالة التامسدرس ناض امعان القر ان + 
تناقض نلاحظه في تعليله للإعجاز 4م لمان العاف قفي بان باه 
لا بد من إمام معصوم لشرح غوامض القران ؛ تناقض واضح في استناده 
إلى العقل مرة وإلى الإمام المعصوم مرة ؛ ويستأنف الحديث عن الإمام 
المعصوم في المسالة الحادية عشرة ؛ وي الثانية عشرة يدهب إلى ان في 


ك1 


مستطاعنا البرهنة على وجود الذات الإلهية بالعقل وحده حتى لو لم يكن 
هناك وحي : وأخيراً تعرض «٠‏ النظلّام ٠‏ للشكلة الوعد والوعيد التي تمس 
فكرة والعدل, الإلمي .. 
تركنا « العلاف » و ١‏ النظَّام » وعلى الشفاه مؤالان : هل يقدمان لعصرنا 
شيئا ؟ وهل كانا متاثرين بما نقل عن اليونانه ؟ الجواب عندي بالنني في 
كلتا الحالتين » وليس يعيبهم أن تمتلف مشكلاتهم عن مشكلاتنا » وألا 
يكونوا تزودوا بزاد كثير من علوم اليونان ؛ على أننا نستطيم محاكاتهم 
في الوقفة العقلانية من المسائل المعروضة . ( من ص 1:79 - 1١40‏ ) . 
9 - عودة إلى بغداد ؛ الجاحظ ‏ كسائر عمالقة الفكر ‏ بمتص في نفسه ثمافه 
عصره ليتناولها بالنقد ابتغاء تحويلها ؛ الحاحظ مثل فولتير في سخريته 
وف عملانيته ؛ هو نقطة التحول في الثقاقة العربية من ثمَافة محورها الشعر 
إلى ثقاقة محورها التثر : إلى التحول من الوجدان إلى العقّل + من البداوة 
ل الغضات لدي ابوك حي امار اقل كن مضا إلى ترريق الفط 
توا "تولب 4 تيدتها ستل .عل السنع :أو كل لسن اررطا قي 
شخصيته وراء كثرة الشواهد كما كانت الحال عند غيره ؛ الحاحظ 
يعرض الفكرة ونقيضها ليخلص من المقارنة إلى رأي واضح ؛ ينشد اليقين 
عن طر يق الشك ؛ رمالة ٠‏ المعاش والمعاد » فها توجيه في الأخلاق المخمودة ؛ 
المنفعة عنده أساس الفضيلة ؛ هذا المبدأ وحده من ترائنا ببيح لنا أن نرفض 
من التراث ذاته ما ليس ينفع عصرنا ؛ تفرقة الجاحظ بين » التواني » 
و «التوكل » فالاول لا بجحوز لعاقل : واما الثاني فلا نجوز إلا بعد ان 
اوح جريادا ا كر اراد لاحك ااا اليوط رليم يسوي كال 
تحديد للهدف أولاً : فتنظيم الخطوات الموصلة إلبه ثانياً ؛ لا بد أن يجيء 
« تخطيط « السير بحيث نكون ثقة بما ينتيج نا آخر الأمر :؛ التخطيط 
المرسوم بدقة لا يحتاج إلى ه شجاعة ٠‏ في تنفيذه ٠‏ وإعما تطلب الشجاعة 
حت كز الثائرة» وعد لا نكر الأجى اصن وق دار كا عن توس 


م2 


للنتائج المنشودة : لا عن ١‏ يقين » ؛ رسالة « كمان السر وحفظ اللسان » 
تكاد تصور عصرنا كما صورت عصر الحاحظ ؛ كلام جيد في كان 
السر ؛ رسالة ٠‏ في الحد والهزّل » يتحدث فيها عن حالة الغضب ماذا تفعل 
بصاحيها + ثم يتحدث عن وجوب أن يكون للفظ ما يشير إليه . 

.)١598 - 1١197 (من ص‎ 


5 - كتاب « الحيوان ٠‏ للجاحظ ؛ مقارنة بين « الشعر » الذي هو خاصة العرب 
و ه الكتاب » الذي هو خاصة اليونان ؛ الشعر لا يترجم فينحصر في أصحابه ‏ 
واما الكتاب فوج وتتسم دائرته ؛ وجهة نظر الحاحظ في الترجمة 
وشروطها ؛ إذا كان الحاحظ وهو يعيش, في عصر الترجمة على غير ثمة 
يحدواها » فنحن نتساءل عن الدافم الحقيتي إليها . أهو دافع سياسي 
لإحدات البليلة في قيمة الثقافة العر بية الاصيلة حين يوضع إلى جوارها 
فكر يوناني غزير المادة ؟ ‏ ينتقل الجاحظ من الحديث عن الترجمة إلى 
النديت عن الكنات: أي كان 4 عروط الأجلوت اللين ؛ وقفات تانذة 
من الطبيعة البشرية ؛ الحرية وقيمتا الكبرى لكرامة الإنسان ؛ نماذج من 
كتابته عن الحيوان ني كتاب « الحيوان» ؛ مناظرة الكلب والديك و 
وراءها من هدف خبيء . ( من ص 01251- 1١971‏ ). 

٠‏ - خصائض التأليف عند الجاحظ ؛ سيطرته عل الثقافتين العر بية الأصيلة 
والأجنبية المنقولة بالترجمة ؛ تفضيله للأول عند المفاضلة . 

(من ص ١7١‏ - 9/ا١).‏ 


الفصل الخامس : زجاجة المصباح 


8 - الرمز هنا للقّرن العاشر الميلادي ( الرابع المجري ) حيث يعلو التفكير العمل 
من المقدمات المباشرة إلى مقدمات أعم : أي أنه يعلو من مستوى العلوم 
إلى مستوى الملسفة ؛ ليس ليس المقصود هنا الفلسفة ععناها الضيّق : بل الممصود 


اليك 


هو نوع التفكير الذي يتقصى المبادئ الشاملة وإن لم تكن موضوعات البحث 
هى ما يتناوله الفلاسفة المتخصصون ؛ ستكتب هنا عن : إخوان الصفا ء 
والتوحيدي » والجرجاني » وابن جني . ( من ص ١/08‏ -1176 ) . 

رسائل إخران: الصا بلخصن لفكر عضر + توسلوا قي عرضهم بأسلوب 
الأدب التضويري فاستخدموا القتصصن وأجروا الأحاديت عل ألسنة الخيوان 
قِ مواضع كثيرة » عددها إحدى ونخمسون رسالة تضاف إليها رسالة 
جامعة ؛ وقد يكون العدد اثنتين وخمسين غير الرسالة الجامعة ؛ أربع عشرة 
للعلوم الرياضية ويم مره العلوم الطدوة به وض الططيع النقاءة والاقينية» 
وإحدى عشرة للعلوم الشرعية » ثم الرسالة الجامعة وهي قائمة وحدها ؛ 

(من ص ١056‏ -1178). 

٠م‏ - الحدف الرئيسى هو بيان الاتفاق بين الشريعة الاسلامية والفلسفة اليونانية ؛ 
لكهم وضعوا الفلسفة في متزلة أعلى من متزلة الشريعة » فالشريعة تطب 
للمرضى والفلسفة تطب للأصحًّاء ؛ التسامح الديني عند إخوان الصفا بحيث 
لم يفرقوا بين دين ودين ؟ تعرضهم لسخط الناقدين ؛ تادهم بالرهان 
العقلي المبني على التجربة الحسية ؛ الشبه شديد بينهم وبين بعض المدارس 
التجريبية في الفلسفة الحديثة . من ص ١8‏ -/1817 ). 

0 - أخذ إخوان الصفا فكرتهم عن الرياضة من الفيثاغوريين ؛ تطبيقات منوعة 
للاساس الفيثاغوري القائل بأن حقائق الأشياء أعداد . 

زعن ص لا18 - .)١9١‏ 

؟* - مراتب الموجودات في رأي إخوان الصمًا ؛ الانسان صورة مصغرة للكون » 
وفيه المراحل نفسها ؛ الإنسان ‏ كالكون بصفة عامة ‏ وحدة عضوية ؛ 
تشبيهبات كثيرة للوحدة العضوية ؛ العدد يفسر ترتيب الموجودات ؛ الترتيب 
تطوري من المعادن في أسفل السلّم إلى الإنسان وما فوق الإنسان في أعلى 
السلم . ( من ص )1١55-1١51‏ . 

7 - مقتطف طويل من الرسائل موضوعة محا كمة بين بي الإنسان في جهة وانواع 


دك 


الحيوان في جهة أخرى : إذ ترفم هذه الأنواع شكاتها إلى ولي الأمر من 
الانسان وفظائعه » رافضة ان يكون للإنسان عليها فضل ... 
تشبيه عمل إخوان الصفا في هذا الفصل با عمله جورج أورويل في كتابه 
« مزرعة الحيوان » في الأدب الانجليزي الحديث ؛ ترى هو رمز إخوان 
الصا بتصويرهم ذاك إلى ظلم الحا كمين في الدولة القائمة عندئذ ؟ الاخوان 
عثلون التزعة التقدمية ني وجه من أرادوا الرجوع بالحياة إلى الوراء ؛ برغم 
عقلانية الإخوان فلهم لحظات لا عقلية كموقفهم من السحر والطلسمات . 
(من ص 1١935‏ -90١؟).‏ 


1م - وقفتنا الآن مع أبي حيان التوحيدي في كتابه ٠‏ الامتاع والمؤانسة » ؛ وكان 
هو الذي كشف للتاس عن إخوان الصفا ؛ الكتاب صورة حية للثقافة 
العربية ني القرن العاشر الميلادي ( الرابع الحجري ) ؛ بؤس أبِي حيان في 
حياته ؟ يسمر في دار الوزير ابي عبد الله العارض تسعا وثلاثين ليلة » كان 
كتاب « الامتاع والمؤانسة » بعدئذ تسجيلاً لما دار فيها من أحاديث ؛ كان 
لكل ليلة موضوع رئيسي يحدده الوزير بسؤال يلقيه ؛ من أمثلة الموضوعات 
الى اثيرت : متعة الحديث وخصائص الحديث الحيد ؛ تعليق على ابرز 
أعلا النقافة الحارين الأو سان وتحيقة لقي جما نض 1609 صرورة 
التثقيف لمن يتصدى للكتابة الأدبية ؛ خصائص الأم : الفرس والروم والصين 
والترك والحند ثم العرب ؛ مقارنة بين العلوم الرياضية وعلوم البلاغة : اهما 
أنفم ؟ ؛ موازنة بين المنطق اليوناني والنحو العربي ؛ وصف لطائفة من 
صنرق الغيواف + وأفن ٠‏ الأنسان للخت" الناطقة: © والعضية: + 
والشهوانية ؛ السكينة وأنواعها ؛ حديث فلسن عن الممكن والواجب والممتنع ؛ 
وحديث فلسى اخر عن « العقل » و « الحس » ؛ ثم حديث فلسبي كذلك 
عن الحبر والقدر ؛ الحديث عن إخوان الصما ؛ حديث فلسي عن الكلي 
وان نج وكقرة اذؤا كينا والناذفة ايها وض بشكلةه الزاجد والكتير » 
المعروفة في الفلسفة ؛ وموازنة عن النظم والثثر .( من ص 51١ - 5١7‏ ). 


اذكه 


هم - تتفل إلى شخصية أخرى هي «عمان بن جني » فيلسوف اللغة ؟ كتابه 
(العسائض هوب أىعفائس اللثة الترية» دده ذمعة رموه تقار + 
تفرقته بين « الكلام » و « القول » ؛ أتكون اللغة إطاماً أم اصطلاحاً ؟ أهي 
كلامية أم فقهية ؟ أعني هل مخضع قواعد النحو فيها للتعليل العقلي أو هي 
مسموع لا يعلل ؟ ؛ ابن جني يجيب عن السؤال الأول بأنها اصطلاحية » 
وعن السؤال الثاني بأن للقواعد النحوية عللها العقلية ؛ ابن جني يقيم الاشتقاق 
على المنطق الصرف » بمعنى أن يحدد بالفكر المنطي المجرد كل فروع 
المشتقات « الممكنة ‏ سواء ما استعمله العرب منها وما لم يستعملوه ؛ لاذا 
يكثر الأصل الثلائي في اللغة العربية ؟ ( من ص 5١‏ -389) . , 


5 - أيهما أقرب إلى الطبع العربي : الإيجاز أم الأطناب ؟ إذا كان العرب قد 
عرفوا يميلهم إلى الإيجاز المكثف » قا دلالة ذلك في الكشف عن ه خصائص 
العمل العربي ٠»‏ ؛ ميل العري إلى « التجريد » وإطلاق القول دون الوقوف 
عند الأفراد والمفردات » وي هذا فارق. يصعب عبوره بين زمانهم وزماننا . 

(من ص ١9‏ - ١"8؟).,‏ 


0م - متى يكون الإجماع حجّة ؟ يقول ابن جني ما معتاه أن إجماع العالم بأسره 
على امر لا يمجعله حجة عليك إذا اردت مخالفته » اللهم إلا إذا اتفق 
ا ا ا 
إخراج التتائج من تحليل النص الذي أتفق عليه الجميع ؛ يضع ابن جني 
0 

في هذا المبدا ما يرد على معاصريتا الذين يانمون بالاقدمين . 
(من ص ١"؟‏ - 9"86؟ ). 


4 - أيبما أولى بالعناية : الشكل أم المضمون ؟ ابن جني ينني عن اللغة العربية 
اهتامها باللفظ دون المعنى » فاهتامهم بالألفاظ هو نقسه اهتامهم عانيا» 
القرق بيننا حين نطرق مشكلة اللفظ والمعنى » وبين ابن جني حين يطرق 
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المشكلة نفسها : فهو مشغول ععنى اللفظة الواحدة ونحن مشغولون بمعنى 
الشمرة الأدبية المعينة في مجموعها . ( من ص 5*8 - 588 ) 

9 - وقفة مع ابن جني في نظرته إلى أنواع الكلمة : الأسماء والأفعال والحروف » 
وأي هذه الأنواع كان أسبق من أها ؟ الرأي عنده هو أن اللغة نشأت ببيكلها 
كاملا دفعة واحدة » ثم أخذ الميكل يزداد مع الزمن امتلاء .؛ مناقشتنا 
لابن جني في وجهة نظره . ( من ص 2"؟ - 1514 ) . 

.)7409- 748 ملاحظات عن عبقرية اللغة العربية في الأداء . ( من ص‎ - ٠ 

١‏ - رحلة فرعية نترك بها يغداد قاصدين إلى و جرجان » حيث عبد القاهر 
الجرجاني ؛ برتراند رسل ومباحثه في نوع الترتيب اللفظي الذي يعطي للجملة 
معناها ؛ عبد القاهر الجرجاني في كتابيه « أسرار البلاغة ه و « إعجاز 
القران ؛ صتع ما صنم برتراند رسل ؛ كلاهما يرى أن المعنى كائن في 
طريقة ترتيب المفردات لا ني المفردات من حيث هي كذلك ؛ الفرق بين 
الرجلين أن رسل ينظر من زاوية المنطق والجرجاني بنظر من زاوية اللغة والتحو . 
قول الحرجاني في « أسرار البلاغة » إن ترتيب اللفظ يؤدي ما يؤديه لالتزامه 
ترتيب المعاني في ذهن المتكلم ؛ والمعاني ترتب بحسب ما يقتضيه العقل 
أي المنطق ؛ تعليق لنا على قول الجرجاني في ذلك ؛ الجرجاني يسأل سؤالاً 
آخر هو : ما الذي ملم على الجملة الأدبية جمالها ؟ الجواب هو نفسه 
الجواب بالنسبة للمعنى » وهو : ترتيب المفردات ؛ المقفردات نفسها عنصر 
محايد ؛ هل يريد الجرجاني أن ما يوفر للجملة معناها هو نفسه الذي يوفر 
لها جماها ؟ عندئذ يكون من فلاسفة الجمال القائلين بأن جمال الشىء هو 
في أدائه لوظيفته خير أداء . (من ص 1861-574107) ١‏ 

؟؛ - إذا كانت الجملة العلمية تصن الوقائع وفقا متاعرا + فالتئلة الأدية 
تصفها بطريق غير مباشر » وذلك بأن تجسدها في صورة ذهنية توازيها ؛ 
الجرجاني يحاول التعليل ٠»‏ والتعليل عملية عقلية ؛ عمّلانية الجرجاني في 
وجهة نظره ؛ التفرقة بين المحسوس والمعقول ؛ أسس المفاضلة بين صورة 


م 


مي 


- 41 


اليه 


فنيه وصورة فنية اخرى . ( من ص 508-7585 ). 


كتاب ٠‏ دلائل الإعجاز » يبدأ بدفاع عن الشعر ؛ وجوب أن يكون النقد 
الادني موضوعيا خالصا ؛ موقف من مواقف حياتنا الادبية المعاصرة ذو 
علاقة بقواعد النقّد عند الحرجاني ؛ المعول في الحكم عند الجرجاني هو 
المعنى وحده ؛ الترتيب الذي يقتضيه النحو هو نفسه الترتيب الذي يقتضيه 
العقل + ويقتضيه المعنى » ويقتضيه الجمال الأدبي ؛ لم يذكر لنا الجرجاني 
اساس المفاضلة بين عبارتين لمعنى واحجد التزمت كلتاهما ترتيب النحو ء 
كما ننثر بيتاً من الشعر ؛ من ذلك كله يستنتج الحرجاني بأن إعجاز 
القران هو في معانيه لا في صياغته اللفظية ؛ عدة براهين يقيمها للتدليل 
على صواب هذه النتيجة . ( من ص 588 - 38107 ). 1 


الفصل السادس: الكوكب الدري 


عرضنا في الفصل السابق مشاهد من الفكر العربي إبان القرنين التاسع والعاشر 
( الرايع والخامس بالتاريخ الحجري ) ٠‏ ولكننا الآن نعرض ما فهما من 
حوار ؛ الفاعلية الفكرية لعصر معين يدل علها ما بين رجاله من تفاعل . 
كان المعترلة هم الذين تصدوا للمشكللات الناشئة بتحليلاتهم العقلية + بلغ 
إليايت المكبوتة كاهل السنة والروافض ؛ اختلف المعترلة مع اهل السنة في 
فهم يرفضونه والروافض يقبلونه ؛ الأصول الخمسة عند مذهب الاعتزال » 
وكيف نتبين من كل منها مواضع الاختلاف بين المعتزلة وأعدائهم ؛ الجاحظ 


عخرج كتابه « فضيلة المعتزلة ه فيرد عليه ابن الراوندي بكتابه ٠‏ فضيحة 


المعترلة » ؛ ابن الراوندي محور لحركة فكرية ؛ اتهامه بالالحاد ثم تعليل 
الحاده ؛ استعات أهل السنة بما قاله في نقد المعترلة برغم عداء أهل السنة 


له لالحاده ؛ هل كان ابن الراوندي كاتباً ماجوراً يكتب لمن جزل له 
العطاء ؟ رأي الطبري في ابن الراوتدي ؛ كتاب ابن الراوندي « التاج » 
ومداره ان الله لم يحلق العام من عدم ؛ وف كتابه « الزمردة » يبرهن عللى 
إيطال رسالات الرسل ؛ وني كتابه « الفرند » يطعن نبي الاسلام عليه 
الطلام ب بو كلالك لاو اللولزة ووه الدائع او «الفضيب ”ف وكليا كحي 
كقرية ؛ ابو العلاء المعري يسخر من ابن الراوندي ف رسالة الغفران . 

(من ص 5١9‏ - 785 ). 


ه - نحتار من كتبه كتاب « الزمردة » لنعف عنده » يقول ابن الراوندي قِ 
وحن الرسالة: “انها اذا جاعت مؤايذة للعقل واجكامه كفنا العمل دوتيها + 
وإذا جاءت مناقضة للغل واحكابة فهي مرفوضة لذلك ؛ قالوا في الرد 
عليه أن العمل ظل كامناً في الانسان حتى أبقظته الرسالاات ؛ يقول ابن 
الراوندي عن شعائر الدين كالصلاة وغسل الجنابة ورمي الحجارة والطواف 
حول البيت كلها ثما لا بت يتفق مع أحكام العقل » قالوا في يل الرذ عليةزيل :هي 
كلها وشائل لإخراج الناس من عاداتهم الطبيعية إلى عادات أفضل ؛ يقول 
عن المعجزات إنما روايات بحوز على رواتها الكذب » ويقول عن القران 
إنه لم يكن مستحيلاً على واحد من العرب الذين عرفوا بالفصاحة أن يبلغ 
هذا المدى في فصاحته ؛ قالوا في الرد عليه إن الإعجاز إنما هو ني المعاني الخ. 
الذي يبمنا من ذلك كله حدة الحوار في ذلك العصر ؛ في ذلك العصر 
أخذت العقيدة الإسلامية صورتها الكاملة من الناحية العقلية الجدلية ؛ أبو 
العا بو الككل ياف الطريىى الإسلاع بايطا من كمال الصورة له تقصيها + 
لا صاعداً من : نقص إلى كمال . ( من ص ؟58 - 188 ). 

- أبو الحسن الأشعري يقف موقفاً وسطأ بين نوعين من التطرف ؛ ليس العقل 
وحده هو المقياس ؛ الغيب يستعصي على البراهين العقلية ؛ أعلام كثيرون 
بعد ذلك اختاروا الموقئ الاشعري الذي مجمع بين العمل والإيمان ؛ الاشاعرة 
يرفضون أن يكون خلق الله العالمى عن طريق الفيض ٠‏ وكذلك يرفضون 


ا 


مبدأً السببية في تفسير الخلق . ( من ص 588 -١91؟).‏ 

0 العلاء المعري يباجم الأشعري في رسالة الغفران ؛ أيكون موضع الحجوم 
هو منهج الاشعري في ان يجعل جانبا للعقل وجانيا اخر للإيمان المطلق 
بغير عقل ؟ أم يكون هو موضوعاً من موضوعات اعتقاده ؟ تلخيص لهذه 
الموضوعات . من ص ١5؟‏ - ه9؟) 

8 - القرن التاسم والقرن العاشر هما عصر الفلاسفة » هذا الكتاب لا يغوص في 
موضوعات التخصص برغ, كونها مستندة كلها إلى عمل ؛ يكتني بالحوامش 
الثقافية العامة الي تدل على روح العصر ؛ شذرات من رسائل الكندي ؛ 
الصورة الى رسمها الجاحظ للكتدي في كتاب ١‏ البخلاء » . 

(من ص 598 -701) 


4 - مم الفارابي في تصني العلوم ؛ طبيعة 9 الشعر » عند الفارابي . 
( من ص 01" - 8218). 


٠ه‏ - مع ابن سينا في « حي بن يقظان » . (من ص ؟١9‏ -5١5؟).‏ 


الفصل السابع:الشجرة المباركة 


١‏ - الإدراك هنا مصدره نيع باطني ذاتي » وهو إدراك المتصوفة ؛ ستكتني في 
هذه المرحلة بالوقوف مع رجل واحد » هو الإمام الغزالي ؛ إخلاصه لتفسه 
في القول والعمل ؛ صاحب هذا الكتاب يشعر بالقلق إذا ما اعتزم توجيه 
التقد إلى الغزالي لشعوره بعظمة الغزاللي وعمق نظرته وعلمية منبجه ؛ لكنه 
ق الوقت تفسية يزاة في عضره قوة رجعة أثرت عَل' الغضون عن بعده ؟ 
ربما كان الغزالي من أقوى العوامل الي جمدت بجرى تاريحنا الفكري ؛ 
كتابه الم « إحياء علوم الدين » يرسم للمسلم حياته بالمسطرة والفرجار 
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فيوصد أمامه أبواب التلقائية الحرة ؛ لكن الغزالي هو ١‏ الشجرة المباركة » 
الي تنمو بمدد من فطرتها دون سند خارجي ؛ في «المنمَد من الضلال » 
تحليل لتيارات الفكر في عصره ؛ برفض منها ثلاثة ويقبل الرابع وهو طريق 
الصوفية . ( من ص 107 -#95.0) 
- هو صاحب منهج علمي يكاد بجمع كل أطراف. المهج الرياضي عند 
ديكارت والمبج التجريبي عند ييكون ؛ نصوص منختارة تدل على رأيه في 
منهج البحث ؛ جاء في «المقذ من الضلال » أن العلم اليقيني لا تنقضه 
لت ا ال ل 
ا ل ا دغل العلي؟ 
يضع الغزالي هيكلاً عام للمنبج الاستنباطي هو نفسه الحيكل الذي أقامه 
حك رق وو شف دا القن عل ا الى لض 
6ه - فكرة اليقين تشغل الغزالي كما شغلت ديكارت من بعده ؛ جاء في « ميزان 
العمل » قوله بوجوب آلا ينصاع المرء لمذهب بعينه ؛ في ٠‏ المنقذ من الضلال » 
تحذير للناس بالا يعرفوا الحق بالرجال ٠‏ بل الاأجدر بهم هو أن يعرفوا 
الراك الح :1 تي امعان العام اوإرسم لطريفة الوطيوله لل العاتج العدية 
من مقدمات يقينية ؛ وف «محك النظر » يبين لنا كيف يحدث الخطأ 
لنجتنب الطريق المؤدي إلى ضلال . ( من ص 55" -5؟898) 


4ه - معان مختلفة « للعقل » عند الغزالي . ( من ص 7 - 8814 ) 
هه - من رأي مؤلف هذا الكتاب أن الغزاللي خطط منهجاً عقلياً لللبحث » لكنه 
م يلتزم هذا المنبج في أي من كتبه ؛ الغزالي يتقف من الفكر اليوناني موقق 
الرقفض كما يظهر ذلك في كتاب « تبهافت الفلاسفة » ؛ اتهامه للفلسفة 
الأرسطية بالتهافت ؛ في هذا الكتاب ‏ « تهافت الفلاسفة » يطرح الغزالي 
عشرين مسالة يراها مواضع أؤاخذة الفلاسقة ؛ كان من بينها مسالة السببية ؛ 
موضع الشبه وموضع الاختلاف بينه وبين الفيلسوف الانجليزي هيوم في 
اله لجيه "ارخ رقف تصمق انراق كانه وتبافت الباقت ++ البقل 


1/0 


العزق' بيحاوق بفقة ربنق زع امن العا )1 

7ه - برغم عقلانية الغزالي وانطلاق فكره فقد رسم للمسلمين طريقة للحياة وكأتما 
صبهم في قوالب من جديد ؛ أغلق الغزالي باب الفلسفة أمام العقل العربي 
قل يفي ناية إلا بنذ عاب ترون 6 تودج لذن لطبي لدي فيد بها الغا لي 
سلوك المسلم : « اداب الكل » كما ورد ذلك في و إحياء علوم الدين » . 


(من ص 9:8 - ١٠ه”)‏ 


لاه - لمحة خاطفة في دنيا أبي العلاء المعري .(من ص ١ه‏ - مم" ). 
القسم الثاني : شطحات اللاعقل 


الفصل الثامن اللامعقول ما هو ؟ 


8- نستطيع تحديد ٠‏ اللاعقل » عن طريق تحديدنا « للعقل » ؛ معنى ١‏ العقل » 
في الفلسفة الثالية ؛ العمل عند المثاليين هو العلاقات الضرورية بين فكرة 
وفكرة أخرى تلزم عنها كما نيحد ني الرياضة ؛ الروابط المكتسبة عن طريق 
الخبرة التجريدية ليست عندهم دالة عل وعتل وهو ف القرن التإين 
عشر ٠‏ والغزاللي في القرن الحادي عشر انكرا وجود علاقة ضرورية بين 
السبب والمسبب » و بهذا لا يكون إدراك السببية عملية ؛ عمّلية » ؛ الروابط 
الضرورية «العقلية » مقصورة على «الأفكار » دون الأشياء»؛ أو 
و الأحداث » ؛ أما عند الفلاسفة التجريبيين « فالعقل » هو الانتقال من 
مقدمة ( فكرة كانت أو شيئاً أو حدثاً ) إلى نتيجة » سواء كان هذا السير 
في دنيا الأفكار أو في دنيا الظواهر الطبيعية ؛ يتفق المثاليون والتجر يبيون 
معاً على أن ١‏ العقل » حركة استدلالية يحدث بها انتقال من بدء إلى نباية » 
ويختلفان في أن هذه الحركة الامتدلالية التي هي « عقل ٠‏ مقصورة عند 
المثالبين على توليد الأفكار بعضها من بعض » ولكنها تتسع عند التجريبيين 
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لتشمل استدلال « الوقائع » أيضاً بعضها من بعض . 
من هذا التحديد لمعنى « العمل » يتبين أن « اللاعقل » هو « حالات » تسكن 
الإنسان » وليست «٠‏ بانتقاللات » من مقدمة إلى نتيجة . 


( من ص الاه" -50"). 


- يبان ؛ العقل »و « اللاعقل » في أمثلة توضحهما ؛ من أمثلة العقل وقفة العلرٍ» 
خصائص التفكير العلمي هي نفسها خصائص العقل : الانتقال من الحزئي 
إلى الكل » ومن المتعين إلى المجرد ؟ التحليل» ؛ تحويل الخصائص الكيفية 
إلى صيغ كمية ؛ ومن أمثلة العقل كذلك الموقف الإنسي ( أو الانساني ) 3 
ومن أمئلة اللاعقل الإناتعالاات والعواطت والرغيات؟ كل 'هذه «الحالات » 
تتميز بأنها ه خاصة » بأصحايها » قد يشاركهم أو لا يشاركهم قيها الآخرون ؛ 
ليس المقصود عند التمييز بين العقل واللاعقل أن نفاضل بيهما ؛ عندما 
يوصف عصرنا بأنه يتسم باللامعقول ني غير مجال العلوم » يكون المقصود 
هو ان العقل وحده مطلوب في ميداته ولكنه لا يكى لوجود ميادين أخرى ؛ 
كاقف نازو باحق عن ال تدا فيل نتوين شما سو سان الماطقة عق 
العقل ؛ مدارس علم النفس المعاصر د وسلوكية يردان العقل 
إلا اللاعقل ؛ عندما يعتمد التاس على « التقاليد وو « العادات » و « العرف» 
فهم انما يعتمدون على اللاعمل ويتنكرون للعقل ؟ كتاب دولتر بادجوت 
« الفزياء والسياسة » وتحليله لسلطان العادات على الشعوب : أي ملطان 
« اللاعقل ٠‏ عليها ؛ ربط الأتماط السلوكية عند الناس في عصرنا بألفاظ 
فد بود دعام أولو الأمر » هو من ظواهر اللاعقل في عصرنا . 

( من ص 5وم - لوب 


٠‏ - الادراكات اللحظية المباشرة كلها من قبيل اللاعقل ؛ تراثنا الفكري مزيج 
من معقول ولامعقول ؛ الجانب العقلي وحده ‏ في رأينا ‏ هو ما يصلح 


لح 


العقلي » قد تلتتي نظرة المنطتي ونظرة المتصوف في رجل واحد كما حدث 
لأفلاطون ٠‏ للنظرة الصوفية إلى الوجود ختصائص أربع : الأولى أن يكون 
الحدس دون العقل المنطي وسيلة إدراك ؛ والثانية أن يرى الكون وحدة 
واحدة لا تمبل التحليل ؛ والثالثة هي أن الصوق ينكر معام الزمن إلى 
لحظات ٠‏ والرابعة هي عدم التفرقة بين ما يسميه الناس خيراً وشراً . 


(من ص "ا -.م” ) 


1١‏ عاط لمر بل ادرف لوس را دراك لمن ؛ الحدس هو الغريزة وهو 
الوجدان » فكلها أدوات: للإدراك لا تحتاج إلى تعلم واكتساب؛ مزعوم 
هذه الأدوات أنبا تدرك اليقين. ؛:رؤية الحدس قد تتناقض في حالتين » ومن 
تر عيء العمل الرتكدها تاونق افاتعها ها رشن اما جائر الجواده 
الخبرة ؛ للمتصوف الحو في أن يقول إنه رأى كذا وكذا » ولكن ليس 
من حقه أن يدعي بأنه قد رأى اليقين ؛ ومن ثم فواجبنا نحو اللامعقول 
في تراثنا أن نقبل منه ما يستطيع العقل قبوله ؛ الغريزة ليست معصومة من 
الخطأ ؛ الفلاسفة يختلفون في ميادتهم اللي يقولون إنهم يدركونها بالحدس ؛ 
مناقشة برجسون لعي مايا الركون إلى الحدس في مقابل العقل ؛ 
للإدراك الحدسي حسنة إذا تصادف أنه صادق » وله سيئة إذا تصادف أن 
يكون باطلاً » فعندئذ يصعب تغيير صاحبه إلى الصواب . 

(عن ص "8٠0‏ - مم8 ). 


7 - نظرة التصوف إلى وحدة الوجود ؛ رفض الغزالي لما يزعمه و الاتحاديون 6 
من المتصوفة .( من ص 88" - 9م”7). 


الفصل التاسع : يقظة الحالمين 


7 - رؤؤى المتصوفة شبيبة برؤى الحالمين ؟ نماذج مأخوذة من نم الدين الكبرى 
في كتابه و فوائح الجمال وفواتح الخلال » ؛ تجربة قام بها وليم جيمس ؟ 


14 


اي السهروردي للابة الكر بمة 9 «أنزل من السماء ماء ... ) عودة إلى 
يم الدين الكبرى ؛ المتصوف عنده يشهد الغيب ويفعل المعجزات . 


)106١0 - 59١ (عن ص‎ 


6ح القول.ق, الكزائات واصيحابها + متاققة ما ورة في الرسالة القشيرية مع 
أن الكرامات أله تناقض العمل ع اصكات اللامعقول ينظرون إلى 00 
الطبيعة نظرة الساحر لا نظرة العالم 34 السحر هو استحداث النتائج من غير 
011+ لأحرف الحجاء عندهم قدرات معيئة ؛ مثل من الشيخ ثم الدين 
عدلي ؟ المقارنة بين ١‏ اصحاب الحروف ) و ١‏ العدديين » فالاولون يستخدمون 
الحروف لقهم الظواهر وتسييرها » والآاخرون - كالفيثاغور بين يستخدمون 
الأعداد لذلك . (من ص 1٠0١0‏ - 104) 5 

8ح كرامات: الأولباء ؛ التفرقة بين النبوة والولابة » وقفة عند كتاب «ختم 
الأولياء » للحكم الترمذي » معياران لقياس صنفين من الذؤق الصوني : 
كاز «العدق »ايسان وللتوو اق الحالة الأول موه كرة الصوق 
قجة شاعدة #واماتق"الحالة الثانة "فق رع شيحة عله مع الله يعض 
' النظر عما عمل ؛ في حالة « الصدق » يتقيد السالك بفروض الشرع ثم 
عليه ان يضبط خواطره الداخلية بحيث لا يتخيل با ما قد حرمه الله عليه 
في الظاهر ؛ القيد الظاهر « عبادة ٠‏ والقيد الباطن « عبودية ؛ ؛ في حالاات 
قصور المتصوف عن بلوغ هذه الغاية فقد تحيئه الرعاية من الله ه ممّة » وجوداً ؛ 
؛ الصادق » فرد يمخضع لظروف المكان والزمان وأما ه صاحب الم » فذات 
لا تتقيد عكانها وزمانها ؛ يكون المتصوف في الحالة الأول « صادقاً » وق 
الخالة اناو باعي قا » 3 ينتج عن ذلك أن « الولاية » إلهية لا إنسانية 3 
فلا يحوز قياسها بمقاييس المنطق البشري ؛ النبوة والولاية ليان : لكن 
الأول للناس والثانية لصاحبها » الأولى بحاجة إلى برهان والثانية هي برهان 
نمسها . (همن ص )1١5 - 1١08‏ 


د 


- صفات الأولياء مثل أخلاقية عليا » فلو احتفظنا بها ليتحلى بها العلماء بمعنى 
هذه الكلمة اليوم أفادنا التراث في حياتنا اليوم ؛ الأولياء يعطلون قوانين 
الطبيعة والعلماء يقرونها ليستخدموها ؛ محاولة قراءة بعض نصوص المتصوفة 

مع إحلال كلمة ه علماء ؛ محل كلمة : أولياء ؛ فيستقيم المعنى مع عصرنا ؛ 

ما قاله المجويري في الولاية والأولناء ؛ وما قاله في ذلك شهاب الدين 
سهروردي » وما قاله ابن عرلي ؛ ابن تيمية يفند فكرة ٠‏ خاتم الأولياء » . 
(من ص 4١٠6‏ - 40 ). 


لور لت ا ال اك 
المي في الزهد ؟َ 5 ارا تشرب 00 من الحياة الدنيا تاثراً 
بالتراث ؛ وجوب الاخذ بحذر من مصادر اللامعقول الكثيرة في تراثنا . 
(من ص /0؟: - ه38 ). 


الفصل العاشر : سحر وتنجيم 

4 - السحر هو م عو امنيا الطيفنة »+ 0 الام ابطر 
الديعر م ريبة باعل اناس 3 لحو الأول عنمن اقران 
إخوان الصفا وهو من صفوة المثقفين في أزهر عصور الفكر العربي القديم » 


رسالتهم الأخرة كانت عن « السحر والعزائم والعين » . 
(من ص 19307 - 156 ). 


4- مزج و العام تأحان و مركا قينا 3 اقيض وحن ٠‏ أمثلة 
تطبئقية اوردها أخوان الصفا لما يفعله السحر والتنيجم يد 
هذا الباب ؛ القدرة على كشف الخبيء من الأشياء وأسرار الفمائر » 
الإنسان عالم صغير يتاثر بالعالم الكبير لكنه لا يؤثْر فيه » علم النجوم هو 
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علم العالم السماوي الذي يتحكم ني العالم الأرضي ؛ في غمار موجة اللامعقول 
هذه يبورد إخوان الصفا دعوة إلى اتضارمم حارم إلى الأحذ بالنيج العلمي 
الذي يضعون له بعض أسسه على أكمل وجه ؛ ثم عودة إلى اللامعقول 
اين الو ا الس 
0 ب الشيخ ل ه عن ١‏ للاذا ٍ يستخد مه الأنياء اذا كان 
محقق التائير ؟(من ص 414160 -1505)- 
- مثل آخر لمناصرة اللامعقول نأخذه من الغزالي . 
(من ص 485 -1351). 


هه 


